





कद ५ 5: ट्रभ (2७०७ "एद्ाण5. 55५ 
|| ई दा पी 
७ 2 दफन ॥ ड़ 
7 6 5 एटा: 
] हि [] | ् 
र्‌ हि कह पक 


लेखक 
श्री अशोककुमार सिंह 
वेदालंकार, प्रभाकर, एम० ए०, एन्न० टी० 


अकारशाक 
ओरिएण्टल बुक डिपो 
१७०४, नई सड़क, दिल्ली 
ब्राउम्च:--प्रताप रोड, जालन्धर 





अकारशकर3-- 
ओरिएण्टल बुक डिपो 


। ड सड़क, द्ल्ली 


मूल्य ४॥) 


मुद्रक 
विश्व भारती श्रेस 
यहाड़॒गंज, नई दिल्ली 


विषयानुक्रमणिका 


विषय पृष्ठ 
काव्य-प्तम्ग्रदाय १ से १३६ 
भूमिका कःसेठ 
भारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 7 

रस-सम्प्रदाय २७ 
अलेंकार-सम्प्रदाय ७४ 
रीति-सम्प्रदाय 8९ 
ध्वनि-सम्प्रदाय ६8 
वक्रोक्ति-सम्प्रदाय १२६ 
काव्य के वाद १३७ से २३४ 
स्वच्छन्दतावाद १४१ 
छायावाद : रहस्ववाद 9५१ 
प्रगतिवाद १८६ 
साहित्य अतुप्त वासनाओं की पूति का साधन है २२० 


ग्रभिव्य>जनावाद रर२५ 


५७७ ७७०७७ आई ७०००३०४४६ी,. ७ 


आग 2) 


ही चाहती है ।"*'** परन्तु अरे ! इस शुभ घड़ी में यह शंका कैसी ? क्‍या 
कहा --अव॒रा मानव ! हाँ; ग्रीक, रोमन और एक सेमेटिक जाति 
यहूदी के सम्पूर्ण साहित्य की 'मिश्रवित खुराक' पर पोषित होकर भी 
यह मानव अधूरा ही है । सम्भव है, लक्ष्य भ्रष्ट होकर वह मानवता का 
ही संहार कर बेठे । तब यह स्वयंवर-समारोह विश्व-श्मरात, के रूप 
में परिणत हो जायेगा । 

तब मानवता की रक्षा्थ भावनाश्रों के परिष्कार का आयोजन 
आवश्यक है। विश्व-शान्ति का आधार पारस्परिक सद्भावनाएँ ही हो 
सकती हैं । कलात्मक साहित्य, समन्वय-प्रधान दर्शन और 'स्वेमृतहितेरत:” 
वाली आध्यात्मिक विचारधारा भावनाश्रों को उदात्त बनाने में श्रमोष 
मानी जा सकती है। यदि शुष्क एवं बुद्धिमुलक विज्ञान के अ्रध्ययन ने 
आ्राज के मानव को हृदयहीन बना दिया है तो कलात्मक साहित्य अपनी 
मोहक माधुरी से उसमें सच्ची सहदयता की चेतना फूक सकता है । यह 
कहना अ्तिचार न होगा कि संस्कृत-साहित्य में मानवीय भावनाश्रों के 
परिष्करण की अनुपम क्षमता है । विध्व के दूसरे महान सत्साहित्यों 
के समानान्तर संस्कृत-साहित्य मानवीयता के प्रसार में महत्त्वपूर्ण योग 
दे सकता है; इसमें सन्देह नहीं । 


विश्व और मानवता के लिए संस्कृत का पुरातन साहित्य बड़ा 
उपयोगी है; यह माना जा सकता है। परन्तु नवोदित भारतीय राष्ट्र 
के लिए इसकी क्‍या महत्ता है ? यह प्रइन भी गम्भीरता से 
विचारणीय है। 

संस्कृति भूतकाल की प्रगति का जातीय प्रवाह है, जिसका अ्रवेग' 
जाति को भविष्य के पथ पर अग्रसर करता है। इस प्रवाह में वह सभी 
कुछ शामिल रहता है, जो भूत में जाति के मार्ग में श्रा उपस्थित होता 
आया है। और उस समग्र का प्रत्येक अंश प्रवाह के 'प्रवेगी से शक्ति 
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प्राप्त कर उसी प्रवाह को इस प्रकार से प्रवेग' प्रदान करता है, जिससे 
जातीय ग्राचार-विचा र की घारा एक सुनिश्चित दिशा में प्रततिशील हो 
उठती हैं । इस प्रकार संस्कृति का मूल तत्त्व प्रवेग या “प्रगति के लिए 
सुनिश्चित आतुरता” है। यह आतुरता प्रवाह की संसबदित अथवा एकता 
पर निर्भर है । यदि जातीय प्रवाह में संसवित ( एकमिप्ठता ) न रहे 
तो जाति छिन्‍्न-भिन्‍न हो बिखर जाती है। फलतः: सामूहिक जीवन का 
विकास श्रवरुद्ध हो जाता है । इसीलिए जातीय उत्थान और प्रगति के 
लिए संस्कृति की ग्रावश्यकता होती है । 

भारतीय राष्ट्र लगभग एक सहस्थाब्दिपयेन्त राजनैतिक अधःपतन 
के महागर्त में निमग्न रहा । इस महागरत से हमारे राष्ट्र का उद्धार कसे 
हुआ ? यह एक सांस्कृतिक एकता की सूक्ष्म शक्ति की विजय की 
रहस्यमयी कहानी है । भारतीय संस्कृति के प्रवेग में से तिलक, 
ऋषि दयानन्द, मालवीय, रवीन्द्र और गाँधी जैसे महापुरुष सामने आये; 
जिन्होंने राष्ट्र के जातीय प्रवाह की अतुलित शवित को पहिचान जिया 
और उसे काम में लाये; जिसका फल यह हुआ कि आज भारतीय राष्ट्र 
उत्तप्त भट्टी में से तपकर निष्पन्न कञ्चन की तरह अवदात होकर नव 
अरुणोदय के रूप में जगती के रज्धमञज्च पर सहसा आ खड़ा हुआ है। 
झब उसे मानवीय संस्कृति के विकास तथा आत्म-अश्युदय के लिए अपनी 
कला का प्रदर्शन करना है। 

राष्ट्रनायक जवाहरलाल के शब्दों में यदि कहा जाय तो आज दिन 
भारतीय राष्ट्र को सर्वोपरि जिस वस्तु की आवश्यकता है, वह है-- 
'राष्ट्रीय एकता । परन्तु यह बात सर्वथा सुविदित है कि राष्ट्रीय एकता 
का आधार होता है सांस्कृतिक एकता । यही वह वस्तु है, जिसने 
अ्रसमय में भारतीय राष्ट्र की रक्षा की, जो भारतीय राष्ट्र को राष्ट्र 
बनाती है, और ज़ो-भरतीय राष्ट्र को विश्व-सेवाओं में गौरव प्रदान 
करवा सकती  हैं। परुतु दुर्भाग्य से हमारी 'सांस्कृतिक एकता 'प्रान्तीयता, 
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प्द-लोलुपता, फुनवा-परस्ती और भाषा-दिप्लव जेसी महामारियों से 
प्राक्रान्त-सी दीख रही है। भौतिक सुखोपभोग और महत्त्वाकांक्षाश्रों की 
जिप्सा के कारण भारतवासियों के 'समान-जीवन-दर्शन' के तिरोहित होने 
'का भय उपस्थित हो गया है। भारतीय सामाजिक व्यवस्था की प्राधारभूत 
वर्राश्रम-मर्यादा, जिसने सहस्रों वर्षो तक इस विशाल-मानव-समृह की 
नींव में रहकर काम किया है, आधुनिक प्रजातन्त्र में पोषण के श्रभाव में 
'सूखने लगी है । वर्णाश्नम-मर्यादा समाज और व्यवित के जीवनों को उचित 
रूप में मर्यादित कर एक-दूसरे के प्रति समन्वित करती थी । उसका 
यह कार्य तो समाप्त हो गया; सिर्फ उसके ध्यंसावशेष के रूप में बचे 
जाति-पांति के बन्धनों के जाल ने समाज को कसकर जकड़ दिया है। 
इसके अतिरिक्त सांस्कृतिक चेतना और मातृभूमि की उपासना के 
केन्द्रीभूत तीर्थस्थान' भी 'सिटी” रूप में परिणत होते जा रहे हैं। 
भौतिक मिथ्याचार ने श्रद्धातत््व की सजीवता पर पाबन्दी लगा दी है। 
भाषा-विप्लव ने तो सांस्कृतिक क्षेत्र में कानन-कानून को चरितार्थ कर 
रखा है । भारतीय इतिहास में वह दिन दुर्भाग्य का ही कहा जा सकता 
है, जिस दिन संस्कृत-भाषा का राष्ट्रीय गौरव समाप्त किया गया । 
सांस्कृतिक एकता की जड़ में यह प्रबलतम कुठाराघात था | जब 
भगवान्‌ बुद्ध ने लोक-बोलियों को मान्यता देकर “विकार और 'प्रमाद! 
के लिए रास्ता साफ कर दिया तो भाषा-विज्ञान के नियमों के अनुसार 
नित्य-नूतन प्रादुर्भुत होनेवाली बोलियों के दुर्देमनीय प्रवाह ने भारत-भू 
को एकदम निमज्जित कर दिया । इस विकट परिस्थिति को तीन 
महापुरुषों ने खूब समझा । इनमें दो सज्जन गुजराती और एक अंग्रेज 
थे | गृजराती महानुभाव स्वामी दयानन्द और महात्मा गाँधी ने सुधार 
के उपाय के रूप में संस्कृतनिष्ठ हिन्दी को असन्दिग्ध रूप में राष्ट्रभाषा 
स्वीकार कर भाषानविप्लव की समाप्ति की उद्धोषणा की। अंग्रेज 
महानुभाव थे-+मैकाले साहब । इन्होंने भारत में अंग्रेज़ी भाषा को नई 
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बला के रूप में सत्तारइ कर भाषा की प्रमस्या हल करनी चाही । पर 
उन्हें सफलता न मिली । कारण स्पष्ट है; मेैकाले साहब की धारणा 
थी--“भारत और अरेबिया का सम्पूर्ण साहित्य योरुप के किसी 
पुस्तकालय की अलमारी के एक खाने की तुलना मुश्किल से कर 
पायेगा | मैकाले साहब की ग़लत धारणा के कारण ही संसार की 
सर्वाधिक विकसित भाषा अंग्रेज़ी, संसार के सर्वाधिक विस्तृत साम्राज्य 
की शक्ति को पीठ पर पाकर भी, भारत में स्थायित्व न पा सकी । 
अस्तु । इधर ऋषि दयानन्द और महात्मा गाँधी के प्रयत्त के बावजूद 
भी भाषा-विप्लव की विकराल आँधी पूरी तरह शान्‍्त नहीं हो पाई है, 
ओर आज भी सॉास्क्ृतिक एकता के लिए वह सर्वाधिक भय का 
कारण है। 
हमारा युक्ति-क्रम यह है कि राष्ट्रीय एकत्ता के लिए सांस्कृतिक 
एकता अनिवार्य है। इसमें अन्य साधारण बाघधां के अतिरिक्त भाषा- 
विप्लव की बाधा सबसे उग्र है । यह वह बिन्दु है, जहाँ पर चोट करने 
से सांस्कृतिक एकता का सिंहासन उलट जाता है। भारतीय भाषा- 
विप्लव के प्रसंग में उर्द का उत्पात और अंग्रेजी का अहंकार चिर- 
स्मरणीय रहेंगे। वस्तुतस्तु उर्दू कोई अलग भाषा नहीं है। उसके 
वाक्यों का विन्यास और ढाँचा तथा क्रिया-पद सभी हिन्दी-व्याक रणा- 
सम्मत है । उसमें यदि कोई नवीनता है तो केवल अरबी-फारसी के 
तत्सम छाब्दों की। इसका भी कारण है । उक्त देशों से आनेंवाले 
मुस्लिम णासकों ने अपने अरबी-फ़ारसी प्रेम को मूर्ते रूप देने के लिए 
हिन्दी में उन भाषाश्रों के शब्दों की खली भर्ती का ऐलान कर दिया 
जिससे हिन्दी बेचारी का हुलिया ही तब्दील हो गया । इसका अर्थ यह 
हुआ कि अरबी-फ़ारसी की भरमारवाली जो भाषा उर्द-रूप में हमारे 
सामने आती है, उसमें उन शब्दों की भर्ती का आध्रह उन शासकों की 
विशिष्ट मनोव्रत्ति का परिचायक है। स्पष्ट है कि प्रजातन्त्र क समुन्तत 
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समय में शासकों की तथाकथित विशिष्ट मनोवृत्ति की समाप्ति हो जाती 
है और उसके साथ उस मनोवृत्ति के अलद्भूरण भी निस्तेज व निर्वीर्य 
होकर स्वतः मूछित हो जाते हैं। अ्रत: अब उर्दू भाषा में विदेशी शब्दों 
की वेसी भरमार को सम्भवतः प्रोत्साहन न मिल सकेगा । तब उ्द और 
हिन्दी एक ही रह जाती हैं । 

अ्रब ज़रा अँग्र जी भाषा के अहंकार पर भी विचार कर लेना 
चाहिये । उर्दू के उत्पात के पीछे कोई ठोस वैज्ञानिक ग्राधार कभी नहीं 
रहा । बह केवल कतिपय विदेशी ज्ासकों की कमज़ोरीमात्र थी, जिसे 
बाद में कुछ साम्प्रदायिक रंग देकर अखाड़े में उतारा गया। वास्तविक 
रूप से मुस्लिम जनता का, जो हिन्दुप्नों में से निकलकर इस्लाम धर्म 
में दीक्षित हुई थी, अ्ररबी-फ़ारसी शब्दावली से वैसा कोई लगाव कभी 
न था। मुस्लिम जनता की यदि कोई स्वाभाविक साहित्यिक परम्परा 
हो सकती थी तो वह रसखान और जायसीवाली हौ थी। इसके विप- 
रीत अँग्रेजी भाषा के पीछे एक ग्ौरवपूर्ण तत्व है। यह एक सर्वेसम्मत 
तथ्य है कि अँग्रेज़ी भाषा संसार की समृद्धतम भाषाओं में से एक है। 
अँग्रेज़ी शासनकाल में संस्कृत-भाषा का विकास सर्वेधा निरुद्ध ओर 
भारतीय लोक-भाषाओ्रों का सीमित किया जा चुका था | ऐसी अवस्था 
में अंग्रेज़ी अपने साहित्यिक विकास के पूर्ण यौवत में. भर शासनसत्ता 
की मदिरा से उन्मत्त हो मोहक लय नृत्य कर उठी, जिसने भारतीय 
विद्वज्जनों के मन को भी मोहित कर लिया । राज्यभाषा होने के 
कारण इसके उपासकों को 'पद' और 'अर्थँ दोनों का' लाभ होता ही 
था। इस सबके कारण भारतीय प्रतिभाओं को निखिल भारतीय रूप 
में आकर चमकने का अ्रवसर ते भिला। महाकवि रवीन्द्र बंगाल के 
और श्री प्रेमचन्द्र इधर के होकर रह गये । इन प्रतिभाशञ्रों का अंग्रेज़ी 
रूपान्तर भारतीय जन-मानस से बहुत दूर की चीज़ हो जाता था । 
उसमें शासकीय रौब एवं दुरूहता की गन्ध झाने लगती थी। जब भारत में' 


( ज ) 


विचारों के माध्यम के रूप गे--प्रख्िलदेझाय रूप से--कोई भाषा न 
रही तो यहाँ विचार-दारिद्रथ शौर मौलिकता का महा अकाल पड़ 
गया ।: इसे देख लोगों की यही धारणा रह गई कि हिन्दुस्तानी अ्रच्छ 
गुलाम होता है। इस बढ़ते हुए मर्ज़ की रोबः्थाम के लिए मदात्मा 
गाँधी ने ले-देकर उन विषम परिस्थितियों में हिन्दुस्तानी का श्राविष्कार 
“किया । परन्तु समय ने सिद्ध कर दिया कि रोगी की प्रकृति के प्रतिकूल 
दी गई ओऔषध फलवती सिद्ध नहीं होती । भाषा-विप्लव-काण्ड में 
(हिन्दुस्तानी का हुड़दंग एक धर्माका बनकर रह गया । 

यदि संक्षिप्तहूपेणा भारतीय भाषा-विप्लव की अराजकता पर दृष्टि- 

'पात करें तो हमें निम्त विनाशक परिणाम स्पष्टतया लक्षित होंगे--- 

(क) भारतीय सांस्कृतिक भाषा संस्कृत अपने चिर-अ्रधिष्ठित सिंहासन 
से पदच्युत कर दी गई। उसका स्थान लेने के लिए शासकीय 
शक्ति का सहारा लेकर क्रमशः फ़ारसी और श्रेंग्रेज़ी व हिन्दुस्तानी 
भाषाएँ आई । पर वे सफल न हों सकी, क्योंकि उनके पीछे 
भाषा-वैज्ञानिक नियमों का बल न था। 

(ख) सांस्कृतिक भाषा के अभाव में सांस्कृतिक चेतना और प्रतिभा 
की मौलिकता की फलने-फूलने का माध्यम अनुपलब्ध हो गया। 
फलतः सांस्कृतिक देन्य के लक्षण प्रकट होने लगें और भारत में 
मानसिक दासता का जन्म हुआ । 

(ग) इन सबके परिणामस्वरूप राष्ट्रीय. स्वरूप में विकार श्राने 
लगा । 

(घ) व्यावहारिक भाषा का स्थान अँग्रेज़ी को मिल गया। राष्ट्रीय 
चेतना प्रान्तीय दैशिकता का रूप धारण कर खण्डित होती 
गई । 

(च) भारतीझ समाज,कुछ ऐसे समुदायों में विभकक्‍त हो गया जिनके 


( मे ) 


मध्य बड़ी अरवाभाविक दीवार खड़ी हो गयी। अंग्रेज़ी जानले* 
वालों तथा अँग्रेज़ी से अ्रनभिज्ञ लोगों के मध्य मिथ्या' आडम्बर 
स्थान पा गया । 


(छ) ग्रामीण समाज को मानसिक और सांस्कृतिक चेतना की धारा से 
वड्चित हो जाता पड़ा । 

आखिर वह दिन भी आया, जबकि भारतीय संविधान में संस्कृत-- 
निष्ठ हिन्दी को राजकीय भाषा स्वीकृत किया गया। इससे यह बात 
स्पष्ट हो जाती है कि हिन्दी की संस्कृतनिष्ठता बड़े महत्त्व की है। यदि: 
हिन्दी को संस्कृत के ग्राधार पर विकसित न किया गया तो यह भी 
पूव॑वर्ती प्रयोगों की तरह व्यर्थ होगा। संस्कृत-साहित्य श्रपनी विविध 
झौर समुन्नत परम्पराश्रों को प्रदान कर हिन्दी को गौरवान्वित कर . 
सकता है। हमारे प्राचीन साहित्य की सर्वोत्कृष्ट देन---भारतीय नव-: 
राष्ट्र के लिए--यही हो सकती है। संस्कृत में ही वह शक्ति निहित है 
जो एक सहस्न वर्षों से पथ-अ्रष्ट राष्ट्र को संस्क्ृति के उस पथ पर 
डाल सकती है जो राष्ट्रीय गौरव के उपयुक्त है। 

इस परिस्थिति में राष्ट्रभाषा-सेवकों पर जो महान्‌ उत्तरदायित्व 
आ पड़ा है, उसके प्रति सजग रहने से ही सफलता सम्भव है। यह 
नितानत आवश्यक है कि राष्ट्रभाषा के अध्ययन-क्रम के पीछे जो दृष्टि 
है उसमे मौलिकता एवं गाम्भी्य दोनों आरा जायें। संस्कृत माता की: 
सुखद गोद में बंगाली, महाराष्ट्री और गुजराती आदि बहिनें इस प्रेम 
से मिल जायें कि मानों पितृगृह में श्राकर सगी बहनें परस्पर गले मिल 
गई हों । भारतीय गशणशतन्त्र की छत्रछाया में यह स्नेह-सम्मेलन चिरकाल' 
तक सुधारस-धार प्रवाहित कर जन-मन को तृप्त करता रहे । 

अँग्रेज़ी शिक्षा-विशारदों के निर्देश से आधुनिक भारतीय भाषाओं 
की उच्च कक्षाओं एवं संस्कृत भाषा का जो पाठ्य-क्रम निर्धारित था 


( वा ) 


वह पललवग्राही पाण्डित्य को ही जन्म दे सकता था। शअ्रब उस अध्ययन 
में ठोस गाम्भीय आने की श्रावश्यकता है। इस सबके अतिरिक्त 
अ्ँग्रेज्ी भाषा को यहाँ से सादर विदा करने से पूर्व उसके अन्दर विद्य- 
मान वैज्ञानिक साहित्य की अपूर्व विभूति को आत्मसात्‌ करने का उपक्रम 
भी वाञडछतीय है। आधुनिक वैज्ञानिक साहित्य के बिना संस्कृत, हिन्दी 
श्रौर अन्य सभी देशीय भाषाएँ युग-दृष्टि से अ्धिचन ही हैं । 
इतनी पृष्ठभूमि के पदचात्‌ अपनी बात भी कहनी आवश्यक है । 
भारतीय साहित्यिक परम्परा के सम्यगवबोध के बिना किसी भी भारतीय 
भाषा का अ्रध्ययन अपूर्ण है | झ्तः इस तुच्छ प्रयास में आधुनिक हिन्दी 
काव्य-धाराओं को प्राचीन भारतीय काव्य-मतों की श्रुद्धुला में रखकर 
हिन्दी-काव्य की प्रगति को परखने की चेप्टा की गई है। आशा है कि 
'हिन्दी और संस्कृत-साहित्य की उच्च वक्षाश्रों के अध्येता छात्रों को एक 
श्रुद्लला में आवद्ध भारतीय काव्य-परम्पराओ्ों को देखने का अवसर 
'मिलेगा। आरम्भ में अलझ्लार-दास्‍्त्र' के संक्षिप्त इतिहास को रख 
दिया है, ताकि विषय की रूपरेखा पहिले ही ज्ञात हो सके । 
काव्यमतों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में साधारणरूपेण निम्न तथ्य 
ध्यान रखने उचित हैं, ताकि शुद्ध साहित्यिक विवेक का प्ननुसरण 
सम्भव हो सके-- 
(१) प्राचीन भारतीय काव्यमत काव्य के स्वरूप की खोज में निकले 
हुए काव्यालोचकों द्वारा स्थापित हुए थे | 
(२) जबकि आधुनिक हिन्दी के वाद कवियों की रचनाओं को 
श्रेणी-बद्ध' करने से दीखने लगे हैं । 
(३) कुछ वाद, जैसे 'प्रगतिवाद', रोटी के राग के रूप में साहित्यक्षेत्र 
में लाये गये हैं ॥ इनका प्रादुर्भाव न कविकृत है और न आलो- 
चकान्वेषित । 


( ट ) 

(४) अनेक बाद ऐसे भी हैं जो विदेशी आलोचना-सक्षेत्र से यहाँ आकर 
अ्रभ्यागत रूप में उपस्थित हैं। उनकी उपस्थिति से हमारे झ्ालो- 
चना-साहित्य की शोभा बढ़ी है । 


अलक्ूार-श।स्त्र के श्रध्ययन का महत्त्व क्या है और उसके द्वारा 
“किस लक्ष्य की पूर्ति होती है, यह भी विचारणीय है। 'हमारे यहाँ सभी 
'कुछ है' की प्रवृत्ति जिस तरह कृपमण्डूकता की जन्मदात्री है, उसी तरह 
बिलायत के नित्य-नवीन जन्म लेने वाले फंशनात्मक सिद्धान्ताभास भी 
जिज्ञासु को आकाश-बेल बनाने के लिए काफ़ी हैं। आवश्यकता इस 
बात की है कि तके-संगत विवेचन के सहारे विचारों की पारस्परिक 
तुलना, उनका साम्य वेषम्य के आधार पर वर्गीकरण और तदनन्तर 
शासक तियमों का उद्घाटन कर सकने की विश्लेषणात्मक क्षमता का 
उदय हो, ताकि रिद्धान्तों के वैज्ञानिक प्रत्यक्षीकरण का मार्ग प्रशस्त 
होता रहे। यह सब, उथले और प्रमारण-पत्र-प्रदायक परीक्षा-पास- 
मात्रात्मक अध्ययन से न हो सकेगा। डा० देवराज के श्रधोलिखित 
अभिमत से सहमत होते हुए हमारी कामना है कि यह तुच्छ प्रयास 
साहित्य के संतुलित श्रध्ययन में संस्कृत-हिन्दी के छात्रों व जिज्ञायप्रों को 
सहायक हो । इसी में हमारे श्रम की सफलता है -- 


“जो व्यक्ति काब्य-साहित्य का रस अहण कर सकता है, उसे हम 
भावुक या सहृदय कहते हैं ।-**““यदि पाठकों और भावी आलोचकों 
की रस-आहणी शक्ति का स्वाभाविक रूप से विकास हो, तो सम्भवतः 
'उसकी इतनी कमी, उसमें इतना विकार, न हो । किन्तु वस्तुस्थिति 
यह है कि हमारी काव्यासिरुचि का विकास काव्य-शास्त्र-सम्बन्धी 
मतमतान्तरों के बीच होता है। हमारे शिक्षकों का डहेश्य हमारी 
काव्यशास्त्र की रस ग्रहण करने को शक्ति को प्रजुद्ध शोर पुष्ट करना नहीं, 
अपितु कुछ विशिष्ट आल्ोचना-प्रकारों से परिचित कराकर एगीक्षा सं 


( ठ 2 


'पास' करना भर रहता है, जिसके फलस्वरूप हमा[रो वह शक्ति नितान्त 
विकृत या कलुषित हो जाती दे । ****' इस विक्वति का प्रभाव पाठकों, 
आलोचकों तथा साहित्यकारों--तीनों पर देखा! जा सकता है, श्र उसका 
कुफल साहित्यकारों तथा सम्पूर्ण जातीय साहित्य को भोगना पड़ता 
है !??-- ( साहित्य-चिन्ता, पष्ठ-संख्या ८ ) ! 


काव्य-सम्यदाय 


भारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 


“परत से लेकर विश्वनाथ या जगन्नाथ पर्यनत हसारे देश के 
अलझ्लार-प्रन्थों में साहित्यविषयक जेसी श्राल्“ोंचना दोख पड़ती है 
वेसी ही आलोचना दूसरी किसी भाषा में आज तक हुईं हैं, यह सुम्े 
ज्ञात नहीं |?” डा० सुरेन्द्रनाथ दासगुप्त | 

भारतीय विद्वानों का काव्यञ्यास्त्र का अनुशीलन समृद्ध, प्रोढ़, सूक्ष्म 
श्र वेज्ञानिक है। इसके पीछे सहस्नों वर्षों का इतिहास और न जाने 
कितने मनीषियों की साधना छिपी हुई है। विश्व के पुस्तकालय के 
प्राचीनतम ग्रन्थों--वेदों में, स्वयं वेद को काव्य कहा गया है॥। 
निःसन्देह वहाँ यह काव्य दाब्द एक विशिष्ट श्रये में ही प्रयुक्त किया 
गया है---पर्य देवस्य काव्यं न ममार न जीयेंति।” अर्थात्‌ ए मनुष्य ! 
तू परमात्मदेव के उस काव्य को देख जो न कभी मरा है और न जीर्ण 
होता है । काव्य की इससे अधिक मौलिक एवं स्पष्ट व्याख्या क्‍या हो 
सकती है ! काव्य को अ्रजर-अमर कहकर कला के तत्त्वों को एक स्थान 
में समाहृत कर दिया है । इतनी पुष्ठ व्याख्या के साथ-साथ काव्य दाब्द 
का प्रयोग असन्दिग्वरूपेणा इस बात का ज्ञापक है कि वेदिक ऋषि 
काव्य के स्वरूप व महत्ता से सम्यकृतया परिचित थे | इसके अतिरिक्त 
वेदिक ऋचाओशों में भी उत्कृष्ट कोटि का काव्यत्व प्राप्त होता है, 
यह सब हम यथास्थान देखेंगे । 

यद्यपि भारतीयों ने सहस््रों वर्षों की विशाल ग्रन्थ-रत्न-राशि और 
उसकी अमूल्य ज्ञान-निधियों को अश्रदुभुतरीत्या सुरक्षित रखनें की जो 
तत्परता दिखाई है वह न केवल प्रशंसनीय ही है, अपितु आइचर्यजवक 
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भी है; तो भी आत्मविज्ञान की श्रत्यन्त अरुचि के कारण इतिहास के 

प्रति उनकी उदासीनता साहित्य-शास्त्र के विकास-क्रम को समझने में 

भारी कठिनाई उपस्थित करती है । प्रचुर एवं पर्याप्त इतिहास-सामग्री 
के ग्रभाव में अनेक प्रकार की अआआान्तियाँ तक पंदा हो जाती हैं । विकास- 
क्रम के उत्साही छात्र की इस असहायावस्था में एकमात्र मार्ग यही है 
कि वह अपने काव्यशास्त्र :के इतिहास का अ्रध्ययन भरतमुत्रि के 
नाटबशास्त्र' से प्रारम्भ करे | 

काव्यशास्त्र के सिद्धान्तों और विवेचनों के सम्यक बोध के लिए 
उसकी ऐतिहासिक क्रम-बद्धता भी आवश्यक है। परन्तु उसे प्राप्त 
करना अति कठिन है। उसके लिए एतद्विषयक भारी अनुसन्धान- 
सामग्री और श्रम की श्रपेक्षा है। जिन कारणों से काव्यशास्त्र का इति- 
हास दुर्लभ बना हुआ है उनका यहाँ निर्देश कर देना भ्रावश्यक है :--- 

१. विद्वानों के उपलब्ध ग्रन्थ अपने मूल रूप में प्राप्त नहीं हूँ । प्रक्षिप्त 

। अंश काफी रहता है । फिर मूल और प्रश्निप्तांश का विवेक करना 
और भी दुःसाध्य है। अतः इस प्रकार के मिश्रित ग्रन्थों के काल- 
निर्णय में त्रुटि रह जाती है। भ्रथव मानवजाति के दुर्भाग्य 
से पता नहीं कितने ग्रन्थ अ्रप्राप्त हें, और कितने ही विनष्ट होकर 
संदा के लिए श्रस्तित्वहहीन हो काल के गाल में समा गये । उदा- 
हरणार्थ नन्दिकेश्वर के नाम से कामशास्त्र, गीत, नृत्य और 
तन्त्रसम्बन्धी पुस्तकों का उल्लेख तो मिलता है परल्तु श्रद्यावध्षि 
उनमें से कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं हुआ है । 

२, भारतीय विद्वानों ने अपने विषय में प्राय: कुछ भी परिचग्र नहीं 
दिया है । अतः उनके जीवन, काल, रचित ग्रन्थों और प्रतिपादित 
सिद्धान्तों का पता पाना कठिन है। 

३, अनेक ग्रन्थ ऐसे हैं, जिनका क्रमश: विकास होता रहा है। भरत 
का 'नाटयशास्त्र ऐसा ही ग्रन्थ है । उसे देखकर यह प्रतीत होता 
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है कि यहू अनेक समयों में अनेक व्यक्तियों द्वारा सम्पादित होता 
रहा है । 
अस्तु ! जब तक काव्यशास्द् के इतिहास का ठीक-ठीक ज्ञान नहीं 
हो पाता तब तक काव्यञास्त्र के अन्तर्गत उठनेवाले साहित्यिक मतों 
और वादों का समझना व उनका महत्त्व अद्धित करना नितान्‍्त क्लिष्ट 
है। फिर भी श्रमशील विद्वज्जनों की कृपा से हमें काव्यशास्त्र के इति- 
हास का एक मोठा-सा ढाँचा प्राप्त है। इसलिए उस ढाँचे की रूप- 
रेखा से श्रवगत होकर हमें अपना काम चलाता पड़ेगा | 
>< >< कर 
जग्राह पाख्यसग्वेदात्‌ सामभ्यों गीतमेव च | 
यजुवेंदादभिनयान्‌. रसानाथवंणादपि ॥ नाव्यशास्त्र || 
जब किसी सुनसान बीहड़ वन के खण्डहर में किसी भगोड़े सम्राद्‌ 
की रानी के गर्भ से युवराजपदभाक्‌ कुमार का जन्म हुत्रा होगा तो 
राज-दम्पती की तात्कालिक मानसिक वेदना, विक्षोभ और निरीहता 
का शभ्रनुमान झ्राज वीणापाशि भगवती देवी को अवश्य ही हो रहा 
होगा । आधुनिक बुद्धिवादी रिसर्चे-स्कॉलर जब महारानी सरस्वती तक 
के वरेण्य पुत्र “काव्यपुरुष” का जन्म किसी घुनखाई प्राचीन पुस्तक में 
खोज निकालते हैं और कुमार के विकासक्रम को तर्कपूर्णो अनुसन्धानों 
से शर्नें: शरनें: उद्घाटित करते चलते हैं तो उन्हें 'काव्यमीमांसा' में 
राजशखर द्वारा वरणित ब्रह्मा की आज्ञा से सम्पन्त पृत्र-जन्मोत्सव की 
याद अवश्य आ जाती होगी ! कहाँ वह ऐह्वर्य, कल्पना और वाग्विमूति 
से सम्पन्न चमचमाता जन्मोत्सव और कहाँ श्राज की दारिद्बपूर्ण पहाड़ 
की चढ़ाई जैसी शुष्क खोज ! खैर, यह तो काल-कप से प्राप्त सरस्वती- 
देवी की विपत्ति की कहानी है। श्राज के इस मेहगें वैज्ञानिक युग में 
सरस्वती-पुत्र काव्यपुरुष तक के जन्मोत्सव में कल्पना, और वाग्विभूति 
जसी मृल्यवान्‌ वस्तुओं को देख-भाल कर खर्चे करना पड़ेगा | अतः 
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४. 


राजशेखर के झ्रालद्भारिक वर्णन से काव्यश्ञास्त्र का जन्म कब, कहाँ, 
कैसे हुआ इसका समाधान न हो सकेगा। उसे छोड़ हम सीधी तरह 
बुद्धि व तक॑ से निशित ऑपरेशन के सभी प्रकार के श्रौजार लेकर 
प्राचीन ग्रन्थों के किसी आवास-गुह मे पहुँचें और शअ्रपने चीर-फाड़ात्मक 
कार्य से गुरु-गृहों में गुर-मुख से निरन्तर श्रयमाण किम्बदन्तियों और 
आअन्अआुतियों का मवाद अलग कर शुद्ध तथ्य का रूप सामने लायें । और 
जिस समय जिस स्थान में काव्यपुरुष' के प्रथम दर्शन हों वही दिन 
वही स्थान उसकी जन्मतिथि व जन्मभूमि उद्घोषित कर दें। ऐसा 
करके शायद हम वैज्ञानिक होने का श्रेय प्राप्त कर सकेंगे । 

भारतीय वाइमय की प्राचीनतम उपलब्ध पुस्तक ऋग्वेद है, जो 
शायद संसार की भी सबसे पुरानी पुस्तक होने के साथ-साथ पद्मबद्ध 
भी है। उसे स्वयं वेद-भगवान्‌ काव्य कहते हैं. ऐसा हमने ऊपर निर्दिष्ट 
किया है। भारतीय आस्तिक्य बुद्धि और निष्ठा के अनुसार वेद के 
अजर-अमर काव्य का कर्त्ता यदि ईश्वर को मान लिया जाय तो उसके 
कवि होने के लिए प्रमाण चाहिये । वेद-भगवान्‌ हमें ऐसा ही 
बताते हैँ कि वह---“कविमनीषी परिभू: स्वयंभू:-है | श्र्थात्‌ वह 
क्रान्तदर्शी, मननशील, व्यापक ओर स्वयमेव होनेवाला है। वेद ने 
अपनी विचित्र शैली में हमें यह भी बता दिया कि कवि का लक्षरा क्‍या 
है 7--वह क्रान्तर्शी, मनन करनेवाला, व्यापक दृष्टि-सम्पन्न और 
'स्वतःजात' होता है | “निराला के “कुकुरमुत्ते” की तरह कवि भी 
पैदा नहीं किये जाते, वे स्वयमेव हुआ करते है । जिन व्यक्तियों में इन 
चार मूलभूत विशेषताओ्रों की सम्पत्ति पृष्ठभूमि के रूप में विद्यमान 
होती है वे ही अपनी अ्नुभूतियों को इस प्रकार व्यक्त कर सकते हैं जो 
समान रूप से दूसरों के हृदय में भी उसी प्रकार की श्रनुभूतियाँ जगा' 
सकें--पश्रर्थात्‌ उनमें साधारणीकरण की अलौकिक क्षमता वर्तमान 
रहती है । आधुनिक साहित्य-समीक्षक भी उसे कवि ही बताते हैं। 
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ऊपरलिखित कबि के 'कार्व्य' में काव्य का “व्यवहारगत रूप” और 
विवेचन से सम्बन्धित संकेत, दोनों ही मिलते हैं । यहाँ पर हम क्रमशः 
इसी का उल्लेख करते हैं :--- 

[क] १. निम्न मन्त्र की उपमाझों को कालिदास व अव्वघोष की उप- 
माश्रों से मिलान करके देखिये। उनकी चित्रवत्‌ मूर्तविधायिनी 
क्षमता स्वतः स्पष्ट हो जायेगी--- 

()) सूयस्थेव वक्षथों ज्योतिरेषां समुद्॒स्येत्त महिमा गभीरः | 
वातस्पेव प्रजवो नानयेन सतोमो वसिष्ठा अन्वेतववः ॥ 
(इन ऋषियों का तेज सूर्य के तेज की तरह, महिमा समुद्र की 
गहराई के समान अ्रथाह और बल वायु-प्रवेग के समान होता है ।******) 
(॥) कालिदास दिलीप का चित्र इस प्रकार प्रस्तुत करते हैं :-- 
व्यूढोरस्को वृषस्कन्धः शालप्रांशुम हाभुज: | 
(रघु० ११२) 
(सुविशाल वक्षवाला, वृष के समान स्कनन्‍्धवाला और शाल वृक्ष 
के समान प्रलम्बमान बाहुवाला'***** ) 
(!॥) और नन्द-वर्णन में अश्वघोष कहते हैं :-- 
दीघबाहुम हावज्ञा: सिहांसो वृषभेत्तणः | 
(दीर्घ भुजाओं वाला, महान वक्षवाला इत्यादि) 
२. वैदिक उक्ति की वक्रता की बानगी भी इस अन्योक्ति में 
दर्शनीय है :--- 
द्वा सुपर्या सयुज्ञा सखाया समान वृक्ठ परिषस्वजाते । 
तयोरन्यः पिप्पल. स्वाद्वत्यनश्नन्नभिचाकशीति ॥ 
।॥१:5१5६४;:२०॥॥ 
(दो पक्षी--आत्मा और परमात्मा मित्रभाव से मिलकर एक ही 
वक्ष--जड़ प्रकृंति-पर बैठे हैं। उनमें से एक--जीवात्मा---स्वादु 
पिप्पाली को खाता है--प्रकरृति का उपयोग करता है। दूसरा परमात्मा -- 
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केवल द्रष्टा रूप से स्थित है) । इसमें ईदवर, जीव और प्रकृति सम्बन्धी 
वेंदिक त्रैतवाद का निर्देश है। 
३. प्रकृतिवर्णन में भी काव्य-दृष्टि रमग्यीय है। अ्रशनिपात का 
आलझ्ूारिक वर्णोत कितना सुन्दर है 
कपोषा अनसः सरत्संणिप्टादह विम्पुषी नियत्सी शिश्वथद्‌ बृषा 
४. ३०, ३०।) 
(जब वृष्टिकर्तता वायुरूपी सॉंड ने इस मेघ-गकट पर प्रह्मार किया 
तब उस पर स्थित शद्वकट-स्वामिनी दामिनी भयभीत होकर संचूरित 
मेघ-शकट से भाग निकली) । यहाँ पर वेद का कवि एक दुष्क वैज्ञानिक 
तथ्य को काव्यमय भाषा में प्रकट करता है । 
४. गआकाज्ञन के गायक मेंघों के लिए 'भ्षी कामना है--- 
सुजातासो जनुषा रुक्मवक्तमो दियो अरका अम्त नाम भेजिरे।। 
॥ऋ० <९७।५।। 
(कल्याणार्थ उत्पन्न ज्योतिर्मय वक्षवाले इन आकाश के गायकों 
की ख्याति अमर हो ।) 
[ख] भ्ब काव्य-विवेचन सम्बन्धी कतिपय वैदिक संकेतों को 
लीजिये :-- 
(४)  '*' सुब्॒ध्न्या उपमा अस्य विष्ठा'***** ॥यजु ०१०।१६।११ || 
( जिसके विविध स्थलों में स्थित अन्तरिक्षस्त्र लोक-लोकान्तर उप- 


(४8) यो अग्नि: काब्यवाहन : पितन्‌ * "कऋ० १०१६ १श॥ 
(जो कवियों के लिए हितकारी, तेजस्वी ब्रह्मचारी है'*****) 
(5४४) विश्वु दद्वाणं समने बहुनां युवान सन्त पतितो जगार । 
देवस्य पश्य काब्यं सहित्वाथा ममार स हा: समान ॥१ ०*[&२ 
इन उद्बुत मन्त्रों में “कवियों के लिये हितकारी काव्य और उपमा 
सभी मौजूद हैं । 
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वेदों के सिवाय ब्राह्मणादि ग्रन्थों में हमारे काम की सामग्री प्राय: 
नहीं है। हाँ, महाकाव्य-काल के रामायण और महाभारत में काव्य के 
सभी अड्डों की सुन्दर परम्परा पाई जाती है। रामायण के बालकाण्ड 
में नव-रसों का उल्लेख मिलता है :-- 
रसे: श्थ|गार*रुणहःस्यरौद्ठभयानके: ॥ 
वीरादिभिः रसेयु क्त॑ काव्यमेतद्गायताम्‌ ।| 
यद्यपि अभ्रधिकांश विद्वान इसे प्रक्षिप्त मानते हैं तो भी रामायण में 
काव्यशास्त्र के विवचेन की सामग्री का अभाव नहीं है। आदि कवि का 
प्रथम छन्दोच्चारवाला उपाख्यान अ्रवश्य ही काव्य की मूल प्रेरक शक्ति 
क्या है, इस प्रदन के उत्तर में है। 
निशम्य रुदती क्रौह्चीमिद वचनसब्रवीत ॥ 
मा निषाद प्रतिष्ठां व्वमगसः शाश्वतीसमा: | 
यत्क्रोर्चमिथुनादेकमवधीः: काममोहितम्‌ ।। 
ऋैद्चमिथुन में से एक का वध हो जाने पर ऋैैज्ची की वियोग- 
कातर अवस्था ने कवि-हृदय में वेदना का सञ्चार किया ; इस प्रकार 
उद्दे लित हृदय का उद्गार इलोक-रूप में सामते श्रा गया । कवि स्वय- 
मेव काव्यस्फुरण की इस घटना का पर्यालोचन कर बताते हैं कि-- 
शोकातंस्य प्रवृत्तो मे श्लोक : भवतु नानन्‍्यथा--- 
सिवाय कविता के यह और कुछ भी नहीं है। दूसरों ने भी इसे इसी रूप 
में स्वीकार किया -- 
काज्यस्यात्मा स॒ एवाथरुतथा चादिकवे: पुरा । 
क्रीन्चहन्द्र वियोगोत्थः शोकः श्लोकत्वमागत: ॥ 
॥ घ्वन्याज्ञोक [१४९॥ 
काव्यालोचन के सिद्धान्तों की मूलमृत समस्या, जो भारतीय चिन्तकों 
को सदा सताती रही है, यही है कि काव्य की आत्मा क्‍या है ? सभो 
प्रघन इस एक ही प्रश्न के समाधान की प्रतीक्षा में हैं। आदिकवि ने 
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अपनी तात्त्विक दृष्टि से इसका व्याख्यान सवंथा मौलिक ढंग से कर 
दिया । यही व्याख्यान हमारे काव्यालोचन की आधारभूत भित्ति बना। 
इसी कारण वाल्मीकि को आदिकवि कहा गया । डा० नगेनद्र के अनु- 
सार उक्त व्याख्यान से निम्न काव्य-सिद्धान्त निष्कर्ष रूप से हमें प्राप्त 
होते हैं :--- 
(£) काव्य की मूल प्रेरणा भावातिरेक है। सैद्धान्तिक शब्दावली में 
काव्यात्मा भाव या रस है । 
(१४) काव्य, अपने मूल रूप में, आ्रात्माभिव्यक्ति है । 
(४४४) कवि रसख्रष्टा होने से पूर्व रस-भोक्ता है । 
(४०) भावोच्छुवास और छन्‍्द का मूलगत सम्बन्ध है । 

कहना न होगा कि उक्त चारों सिद्धान्त भारतीय काव्यालोचन के 
भव्य भवन के आाधार-स्तम्भ बन गये हैं । 

महाकाव्यों के पश्चात्‌ शब्दशास्त्र के ग्रन्थों म॑ भी काव्य-सिद्धान्तों 
का प्रासज्िक व्याख्यान मिलता है। यास्काचार्य ने वैदिक कोष निषण्टु 
और निरुक्‍त में सम्पूर्ण क्रियाप्रों का षड़भावविकारों में समाहार, शब्दों 
का नित्यत्व प्रतिपादन, देवताश्रों के भक्तिसाहचर्य-प्रकररणा में छन्‍्दों का 
विभाजन एवं निर्वाचन और उपमाओ्रों का विवेचन करने के द्वारा काव्य- 
शास्त्र के सैंद्धान्तिक अनुशीलन का मार्ग प्रशस्त कर दिया । इसी प्रकार 
पाशिनि और महाभाष्यकार पतजञ्जलि के व्याकरण में काव्यशास्त्र- 
सम्मत 'उपमित', 'उपमान' और 'सामान्य' का उल्लेख है । हमारे वया- 
करणों ने शब्दशारत्र का जिस वैज्ञानिक प्रौढ़ता से निर्माण व सम्पादन 
किया है उस सबसे यही प्रतीत होता है कि काव्य-सम्बन्धी सिद्धान्तों का 
भी विवेचन उसी प्रणाली पर होता रहा होगा ; क्योंकि काव्यशास्त्र 
शब्दविचार के श्रन्तगंत ही है । इस तथ्य की स्वीकृति 'काव्य-प्रकाश में 
यह कहकर---“बुपैेयाकरणे:. प्रधानभूतस्फोटरूपब्यंग्यब्यल्जकस्य 
शब्दस्य ध्वनिरिति ब्यवहारः कृत: | ततस्तन्मतानुसारि भिरन्येरपि न्‍्यर्सा- 
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वितवाच्यव्यंग्व्यन्जनक्षम स्थ शब्दाथयुगलस्य”--की है। यहाँ पर वे 
स्पष्टतया बताते हैं कि उन वैयाकरणों के ही मतानुसार श्रन्यों ने भी 
व्राच्यार्थ को गौण बना व्यद्भधआर्थ के ज्ञापक शब्द अर्थ दोनों को ही 
ध्वनि-काब्य माना है। 

व्याकरण की तरह भारतीय दर्शनशास्त्र भी अपनी सूक्ष्मवीक्षण 
शक्ति तथा परिपुर्णाता के लिए विख्यात है । प्राचीन समय में अध्ययन 
की परिपाटी गुरू को केन्द्र मानकर चलती थी। शिष्य अपने शुरू के 
दाशेनिक सिद्धान्तों का कट्टर अनुयायी होता था । इसी में उसका शिष्यत्व 
था। ऐसे शिष्य जब व्याकरणादि अन्य क्षेत्रों में पहुँचते थे तो वे उन 
शाखाओं के सिद्धान्तों की व्याख्या अपने दार्शनिक मतों के अनुकूल करते 
थे। इस प्रकार व्याकरणादि और दर्शन के सिद्धान्त परस्पर मेंज-धुल 
कर ग॒ु थे हुये हैं । सिद्धान्तों के इस परिमार्जन का क्षेत्र काव्यश्ास्त्र तक 
भी अवश्य विस्तृत हो गया होगा । इसी कारण हम बाद को भी इसी 
परिपाटी का अनुसरण करते हुए लोल्लट, शंकुक, भट्टनायक, अभिनव- 
गुप्त आदि को देखते हैं ; ये सभी क्रमशः मीमांसा, न्‍्याय, सांख्य श्र 
वेदान्त दशनों के अनुयायी थे और अपने दार्शनिक सिद्धान्तों के प्रकाश 
में ही काव्यशास्त्र-सम्बन्धी तथ्यों का विवेचन करते थे। अतः व्याकरण 
व दशन भ्रन्थों की शैलियों को देखने से प्रतीत होता है कि प्राचीन पण्डित 
विभिन्न शास्त्रों के क्ष त्र में दिग्विजय कर अपने दाशनिक मत की सर्वोपरि 
प्रतिष्ठा के लिये अवद्य लालायित रहते होंगे । अत: काव्यशास्त्र में भी 
उनका प्रसार अवश्य रहा होगा । यह बात तब अनुमान कोटि से बढ़कर 
सिद्ध तथ्य तक जा पहुँचती है जब हम भरत को अपने नाट्यशास्त्र' में 
कृशाइव व शिलालिन ज॑से काव्यशास्त्राचायों का उल्लेख करते हुए 
पाते हैं । 

अभी तक हमने यह देखा कि काव्यपुरुष के चरणचित्न सभी 
प्राचीन ग्रच्थों में अधिकता से पाये जाते हैं । परन्तु उसका मूत्त साक्षा- 
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त्कार भरत के नाटयशास्त्र के रूप में ईस्वापृर्व द्वितीय शताब्दी में ही 
आ्राकर होता है। तथापि काव्यशास्त्र के 

नाव्यशास्त्र के रूप में अनुशीलन की परिपाटी भरत से प्राचीनतर है 
काव्यशास्त्र का स्व- काव्यमीमांसा' में राजशेखर ने काव्य- 
तन्त्रूपेण दर्शन पुरुष-की उत्पत्ति बताते हुएलिखा है कि साहित्य- 
शारत्र का प्रथम उपदेश शिव ने ब्रह्मा को किया, 

ब्रह्मा से दूसरों को मिला | और यह भी निर्देश किया कि उसके ग्रठारह 
अधिकरणों के अ्रदारह आदि-प्रवक्‍्ता कौन-कौन थे ? रस-प्रकरशा के 
विषय में--“रसाधिकारिक नन्दिकेश्वर!? - कहकर रस का शआ्रादि व्या- 
ख्याता नन्दिकेश्वर को बताया है । यह बात सम्भव हो सकती है, क्‍्यों- 
कि नन्दिकेश्वर का उल्लेख अन्य अनेक लेखकों ने भी किया है। अभि- 
नवभा रती में अभिनवगुप्ताचाय लिखते हैं---““यस्की तिघरेश नन्दिकेश्वर- 
मतमत्रागमित्वेन दर्शित तदस्मामिः साक्षान्नरष्ट' तत्मत्ययात्त लिख्यते 


संक्षेपत:" '*“ **” अर्थात्‌ नन्दिकेश्वर की कृति को हमने देखा नहीं है 
परन्तु उनके मत के विषय में कीतिधर को प्रमाण मान लिया है | इसी 


प्रकार प्राचीन अ्रभिलेखों में 'सुमति” नामक किसी विद्वान्‌ के 'भरतारंव' 
नामक ग्रन्थ का, जो नन्दिकेश्वर के प्रत्थ के श्राधार पर निर्मित हुआ था, 
उल्लेख पाया जाता है। द्ारदातनय के 'भावप्रकाशन' में तो स्पष्टतया 
यह बताया गया है कि नन्दिकेश्वर ने भरतमुनि की वाट्चशास्त्र का उप- 
देश दिया । इस सबके अतिरिक्त नाटबज्ास्त्र में रस-सिद्धान्त का व्या- 
ख्यान संक्षिप्त होते हुए भी अत्यन्त प्रौढ़ एवं बय:्राप्त प्रतीत होता है। 
झत: यह मान लेता कि रस-सिद्धान्त का प्रतिपादव भरत के पूर्व समय 
से ही होता चला आया था सर्वथा तकंसंगत है, चाहे हमारे पास एत- 
द्विषयक नाटबरशास्त्र के सिदाय और कोई प्राचीनतर ग्रन्थ न भी हो । 
इतना ही नहीं, संस्कृत के काव्यशास्त्र-सम्बन्धी ग्रन्थों में अनेक 
उद्धरण ऐसे भी हूँ जिनसे भरत के पूर्व हुए श्रन्य भ्रनेक श्राचार्यों श्रौर 
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उनके ग्रन्थों के स्पष्ट उल्लेख मिलते हैं । नान्यदेव ने अपने मरतभाष्य 
(ताटबदास्त्र की टीका) में मतद्भ, विशाखिल, कश्यप, नन्दिन्‌ और 
दन्तिल आदि पूर्वाचार्यों का नामोजलेख किया है। 'काव्यादश की 'हृदयज्भमा 
टीका में---'पुव षा काध्यपवरर्च प्रद्ृतीनामाचार्याणंं लक्षणशास्त्राणि 
संहत्य पर्याल्रोच्य' '****” इस प्रकार से पुरातन आचार्यो का स्मरण 
किया गया है। 

इन अरवस्थाओं में राजशेखर की साक्षी के सहित नन्दिकेश्वर को 
आदि आचार्य माननेवाली किम्बदन्ती, भरत द्वारा कृशाश्व व शिलालिन्‌ 
नामक पूर्वाचार्यो का उल्लेख और भागह व दण्डीकृत मे धाविन्‌ व कश्यप 
का स्मरण इत्यादि सभी के होते हुए भी काव्यशास्त्र का प्रथम ग्रन्थ 
नाटबशास्त्र को ही मानना पड़ता है; क्योंकि उक्त किम्बदस्ती, उल्लेख 
और स्मरणमात्र तत्तद्‌ ग्रन्थों के अभाव में कोई विशेष सहायता नहीं कर 
सकते । परन्तु इतता अवश्य स्वीकार करके चलता पड़ेगा कि हमारा यह 
ऐतिहासिकं अध्ययन अपूर्ण ही है । 

नाट्चशास्त्र आकार व महत्व दोनों की दृष्टि से विशाल प्रन्थ है । 
उसका मुख्य प्रतिपाद्य रूपक है, काव्य नहीं । तथापि नाटक के साज्ोपाड्र 

वर्णान के साथ प्रसज्भवश छठे और सातवें प्रक- 
भरत का नाव्यशास्त्र रण में रस का निद्शेत भी है। “विभावानु- 
भावव्यभिचारिसंयोगाद्सनिष्पत्ति:??-यह प्रसिद्ध 

सूत्र भरत का ही है। सोलहवें प्रकरण में अलझ्ूूारनिरूपरा संक्षिप्त ही है। 
नाटचशास्त्र पर अनेक टीकाएँ भी हैं, परन्तु उन सबमें अभिनवगुप्त की 
अभिनवभारती' सर्वाधिक विद्वत्तापूर्ण है । 

शैली की दृष्टि से इसमें सूत्र, कारिकाएँ और भाष्य का क्रम क्वि- 
मान है । इलोकों के साथ कहीं-कहीं गद्यखण्ड का भी समावेश है । यद्यपि 
नाटचशास्त्र का कुछ श्रश बहुत बाद का मालूम होता है तो भी कुछ 
भाग निश्चय ही ईसापर्व द्वितीय शताब्दी से भी पूं० का दीखता है। 
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सम्भव है कि वर्तमान नाट्यशास्त्र किसी प्राचीवतम कृति का विकसित 
ख्प हो । 

नाटयशास्त्र का कर्त्ता भरतमुनि को बताया जाता है | डाक्टर कारोे 
का अनुमान है कि नाटचशास्त्र किसी भरत नाम के व्यक्ति ने नहीं अपितु 
भरतों (नदों) ने संगृहीत कर नटों के कुल को महत्त्व प्रदान करने के 
लिए महामुनि के नाम से विख्यात कर दिया । यह तो कह ही चुके हैं कि 
नाटचशास्त्र की रचना विभिन्‍न प्रकार की है । अत: यह रपष्ट है कि बह 
ग्रनेक प्रकार से अनेक समयों में अनेक आचारयों द्वारा सम्पादित होता 
रहा है । इस प्रकार उसका रचनाकाल ई० पू० २०० से लेकर ई० पू० 


३०० तक निर्धारित होता है। न 
काव्यशास्त्र-सम्बन्धी उपलब्ध ग्रन्थों में भरतमुनि का नाट्यशास्त्र 


ही प्राचीनतम है---इस स्थापना के विपरीत कुछ लोग अग्निपुराण को 
सामने लाते हैं और 'काव्यप्रकाशादश्श में से महेश्वर के इस कथन को उद्धृत 
करते हैं-- “गहने शास्त्रान्तरे प्रवरतंयितुमग्निपुराणादुद्र॒त्य काब्यरसा- 
स्वादकारणम ज्क्वारशास्त्रं कारिकामि: संत्तिप्य भरतमुनिः प्रणी तवान्‌ ।?? 
परन्तु अ्रग्निपुराण को देखने से ज्ञात होता है कि वह भागमह, दण्डी, 
और ध्वन्यालोक आदि से भी अर्वाचीन है | उसमें ध्वनि-सिद्धान्त का 
उल्लेख होने से ही यह बात स्पष्ट है । 

भरतमुनि के नाट्यशास्त्र के पश्चात्‌ ईसा की सातवीं व आठवीं 
दती में भामह और दण्डी दो प्रमुख आचारये हुए। बीच के काल में 
काव्यशास्त्र-विषयक प्रगति का इतिहास अभी तक श्रन्धकार में ही 
है | परन्तु इतना निश्चित है कि इस समय भी. काव्यशास्त्रानुशीलन 
की परिपाटी का क्रम यथापूर्त जारी था। भागह ने अपने से पूर्व हुए 
आचारयों के ग्रन्थों का निर्देश किया है---/इति निगदितास्तास्ता वाचाम- 
लंकृतयो सया बहुविधिक्ृरतीद ष्ट्वान्येषां स्वयं परितक्‍य च'**?!इत्यावि। 
मेघाविन्‌ नाम के आचाये का तो उसने दो बार उल्लेख किया है और 
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उसके बताये हुए उपमा-दोषों की गणना की है -“त एत उपमादोषाः 
सप्तमेघाचिनोदिताः ।” परन्तु मेधाविन्‌ के ग्रन्थ की उपलब्धि न होने 
से उनके विषय में आगे कुछ नहीं कहा जा सकता । 

इसके अतिरिक्त ईसा की छठी शताब्दी में दो ऐसे प्रन्थ निर्मित 
हुए जो वास्तव में काव्यशास्त्र-विषयक नहीं; फिर भी उनमें साहित्य- 
विवेचन को स्थान दिया यया है | विष्णु धर्मोत्तर पुराण ने तृतीय खण्ड 
में प्राय: नाटयजश्ास्त्र का अनुकरण करते हुए नाट्य और काव्य का 
विवेचन किया है । इसी प्रकार भट्ठिकाव्य , जो व्याकरण का ग्रन्थ 
है, में भी काव्य-विवेचन पाया जाता है । 

इतने से निम्न दो बातों का पता चलता है :-- 
(४) इस समय काव्यशास्त्र का महत्त्व पूर्णतया प्रतिष्ठित था, जिसके 


कारण उसको पुराणों और व्याकरणा-ग्रन्थों में भी स्थान दिया 
गया । 


(४०) भरत के नाटचश्ास्त्र को अपने विषय का प्रमाण-कोटि का ग्रन्थ 
माना जाता था, इसीलिए उसे विष्णुश्र्मोत्तर पुराण के कर्ता ने 
आधार बनाया । 
भरत ने रस का उल्लेख वाचिक अभिनय के असझ्ु में किया है। 

श्रतः ऐसा ज्ञात होता है कि परवर्ती कतिपय आाआयों ने रस को नाटक 

तक. ही सीमित समझा । इसीलिए हम देखते हैं कि यद्यपि रस- 
सिद्धान्त से पूर्णतया परिचित थे तो भी उन्होंने काव्यात्मा अलद्भूार को 
ही स्वीकृत किया । भामह का समय ८वीं शताब्दी माना जाता है। 
इस प्रकार भामह रस-विरोधी प्रथम आचार्य हुए, जिन्होंने अलंकार- 
सम्प्रदाय की स्थापना की | हम देखेंगे कि भामह के अ्नुथायी दण्डी, 
उड्धूट और रुद्रट हुए जिन्होंने उनके मत का अनुसरण किया। आचार्य 
भागह ने श्रलंकार शब्द को व्यापक श्रथ्थे में प्रहरा करते हुए रचना एवं 
कल्पना के सौन्दर्य को काव्यात्मा कहा । उनके मत में वक्रोक्ति (काव्या- 
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त्मक अभिव्यञ्जना), जो अलंकार के मूल में रहती है, से रचना और 
कल्पना दोनों के सौन्दर्य की वृद्धि होती है। भामह ने रसों को रसवत्‌, 
प्रेयस और ऊर्जेस्वित प्रलंकारों में समाहित किया है। भामह की दृष्टि 
में कक्रोक्ति ही काव्यात्मा है और सभी श्रलंकारों के मूल में वह रहती 
है । बक्रोक्ति से भिन्‍न प्रणाली स्वभावोक्ति है; पर उसमें काव्यत्व नहीं 
है । भामह का ग्रन्थ काव्यालंकार है । 
दण्डी का काल सातवीं छाती बताया जाता है। इन्होंने वैदर्भी और 
गौड़ी नामक दो रीतियों, दस गुणों और पेंतीस अलंकारों का कथन किया 
है | दण्डी का प्रसिद्ध अन्थ 'काव्यादश है जो रीति-सम्प्रदायः और गअलं- 
कार मतों के बीच की कड़ी कहा जा सकता है। तात्विक दृष्टि से यह 
ज्ञात होता है कि दण्डी ने भरत का अनुसरण करते हुए काव्याड़ों के 
विवेचन को ही महत्त्व दिया, जब कि भामह ने अ्रलद्धार-सम्प्रदाय का 
मण्डन किया । दण्डी ने रसों को भामह की ही तरह अलक्षारों में 
समाहित किया है । परन्तु रसवर्णन है विस्तार से । दण्डी का रीति और 
शसा-विषयक दृष्टिकोण निम्न प्रकार है :--- 
अस्त्यनेको गिरां माग: सूच्ममेद: परस्परम | 
तत्र॒वेदर्भ-गौडीयो वर्ण्येत्े प्रस्फुटान्तरी ॥ 
चेद्भमार्गस्थ प्राशा दशगुणा: स्खूताः । 
एपां विपयंयः प्रायो दरृश्यते गोड़वत्मंनि ॥ 
ग्राठवीं शताब्दी के उत्तरा्ध में अलदड्ुगरसारसंग्रह” क्रे रचयिता 
आचार्य उद्धूठ हुए। यद्यपि ये भामह के मतानुयागी थे तो भी अल- 
जुार-सम्प्रदाय में इनके आचाय॑त्व का प्रामाण्य सर्वोपरि है। श्रतएव 
इनके विरोधी आचार्यों तक ने इनका उल्लेख बड़े सम्मान के साथ 
किया है। अर्थ, बलेष, संघटना झ्ादि से सम्बद्ध इनके स्वतस्त्र सिद्धान्त 
हैँ जिनका उल्लेख परवर्ती आचार्य इनके नाम से कर गये हैं । 
इनके प्रन्थ अलद्भारसारसंग्रह में ६ बगे और ७६ कारिकाएँ 
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हैँ। इन्होंने ४१ अलझ्भारों की गणना की है। अल'्ूारों के उदाहरण 
स्वरचित हैं। आचार मुकुल के शिष्य कोडूरा निवासी प्रतीहारेन्दुराज ने 
अलडू।रसारसंप्रह पर “लघुवृत्ति नामक टीका लिखी, जो अलक्धार- 
ग्रन्थों पर की गई टीकाओं में सर्वप्रथम होने के कारण ऐतिहासिक 
महत्त्व रखती है । इनका काल ६५० ई० के आसपास स्थिर होता है। 
इसके बाद रीति-सम्प्रदाय के प्रवत्तेक आचार्य वामन हुए और 
काव्यालंकार सूत्रन की रचना की | इनका काल ७५० ई० से लेकर 
८०० ई० तक के बीच माना जा सकता है। 'काव्यालंकार सूत्र” में 
सूत्र, वृत्ति और उदाहरण हैँ । उदाहरण इन्होंने दूसरे कवियों के संग- 
हीत किये हैं । 
वामन ने बड़े साहस के साथ प्रचलित अलंकार-सम्प्रदाय के विपरीत 
“रीतिरात्मा काव्यस्य” की उद्घोषणा की। इन्होंने गौड़ी, पाञ्चाली 
और वैदर्भी इन तीन रीतियों की प्रतिष्ठा की | नाम यद्यपि प्रदेशविशेष 
पर अवलम्बित हैं, परन्तु उनका सीमाक्षेत्र सर्वेधा स्वतन्त्र है। बाद के 
कुछ विद्वानों ने रीतियों की संख्या दस तक पहुचा दी; परन्तु रीति का 
सम्बन्ध जब गुण नामक तत्त्व से जुड़ गया तो इस संख्यात्रुद्धि पर कम 
जोर हो गया। रीति-सम्प्रदाय में पद-रचनावेशिष्टय की प्रधानता 
होने से पदरचना के गुशयों और दोषों का विवेचन भी ज़ोर पकड़ने 
लगा। प्रारम्भ में दोषों के अ्रभाव को ही गुण माना गया, परन्तु बाद 
को गरों को स्व॒तन्त्र सत्ता स्थापित हुई | गुणों और दोषों की संख्या 
भी घटती-बढ़ती रही; परन्तु श्रन्त में गुण तीव ही - माधुर्य, ओज, 
प्रसाद--माने गये | रस-सम्प्रदाय का अपना महत्त्व चला ही आता था; 
उसकी उपेक्षा रीति-सम्प्रदाय भी न कर सका, अतः अलइछ्छारवादियों 
की तरह इन्होंने भी रस को गुणों के भीतर समाविष्ट करने की 
चेष्टा की । 
ऐसा प्रतीत होता है कि ईसा की सातवीं-आ्राठवीं सदी में श्रलड्शार 


ल्‍्च् 
हे 
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कै 


और रीति मतों का बड़ा ज़ोर एवं ूगदर्या था । रीतिम ग्रों और 
पों के विस्तत विवेचन के फलरदरूप गशा-संहित निर्दोष पद-विन्यास 
को काव्यात्मा माना गया । 

रद्रट ने काव्यालंकार की रखा ८०५ ई० और ८७५ ई० के 
मध्य में की होगी । इन्होंने सर्वेश्षवम वास्तव, झ्रीपम्थ, अतिद्यय और 
ह्लेष के आबार पर अलझारों का अज्ञासिक वर्गीकरण किया | इनका 
प्ररछाएर-विवेचत भी पूर्वाचार्यों की अपेक्षा अधिक वैज्ञानिक है। रस का 


एी 


ट्थ्व' 
भी ये महत्व स्दीकार करने हँं--''दस्माल्‍ूत्कृतब्यं यन्‍नेस महीयसा 


फ 
रसेयु क्तम्‌ ।”” तथापि ये अलच्भारवादी ही थे । इनकी दृष्टि में रीतियाँ 
चार हैं | नसिसाव पा 'काव्यालंकार पर टीका है। 

नोवीं शतएदां के उत्तराध में आनन्दवक्न के '्वन्याजोंक की 
रचना के कारण “काध्यदास्त्र के इतिहास में यगानतर पैदा हों गया। 
इस महान ग्रन्थ को टीकाकार शी उतना हो महान्‌ मिला। अभिनव- 


गप्ताचायें ने दसवीं सदी दे उत्तराध में इस पर लोचन' नाम की 


टीका लिखकर प्रन्थ के गौरव में चार चाँद लगा दिये | डा० कारों 
ने ध्वच्यालोक' और उसकी टीका 'लोचल' के विषय में कहा है-- 
“अलंकारणास्त्र के इतिहास में ध्वम्यालोक थ॑ री कृति है; अल- 
ज्ूारशास्त्र में इसकी वही महत्ता है जो व्याकरण में पाणिनि के सूत्रों 
और वेदान्त में वेदान्तसूत्रों की ।"*'****** और शअ्मिनवगुप्त की टीका 


पतञ्जलि के महाभाष्य और शंकराचार्य के वेदान्तभाष्य के तुल्य है ।” 

ध्वन्यालोक में १२६ कारिकाएँ, वृत्ति प्रर्थात्‌ भाष्य और पूर्व कवियों 
के इलोक उदाहरण रूप में संगृहीत हैं। सम्पूर्ण ग्रन्थ चार भागों 
(उद्योतों) में विभक्‍त है । “ध्वस्यालोक' से पूर्व रस-सिद्धान्त एक प्रकार से 
अव्याप्ति दोष से घिरे हुए होने की-सी स्थिति में था। 'नाटबशास्त्र में 
रस का कथन जिस ढंग से किया गया है उससे यह भ्रम हो जाना 
स्वाभाविक था कि उसका सम्बन्ध विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों 
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की उपस्थिति के क्षेत्र से ही है। इरशा पर अलछ्धारवादियों और रीदि 
मंतानुयायियों की बाह्यार्थनिरूपिणी दृष्टि से काव्यात्मा का प्रइन हत 
होता हुआ नहीं दिखाई दिया। फूटकर श्राकर्षक पद्मों के विषय में यह 
दाका बार-बार उठती रही होगी कि इनमें काव्यत्व को व्याख्या कंस 
सम्भव है ? इन सभी शंकाशों का सुन्दर और व्यवस्थित समाधन 
ध्वनिकार ने 'रस-सिद्धान्त' के मन्तव्य को ज़रा और पश्रधिक विकास 
देकर ध्वनि-सिद्धान्त' के रूप में प्रस्तुत किया। अ्रत: यह कहा जाना 
कि ध्वनि-सिद्धान्त' 'रस-सिद्धान्त' का ही विकसित रूप है, सथह 
उचित है। रस के सम्बन्ध में यह मन्तव्य स्थिर किया गया था कि 
वह वाच्य न होकर व्यद्भब ही होता है। इसी बात को जरा आगे बढ़ा- 
कर ध्वन्यालोक' में इस प्रकार रखा गया कि सर्वोत्तम काव्य वह है 
जिसमें लावण्ययुक्त व्यज्भचार्थ प्रधान रहता है। 

ध्वन्यालोक' ने एक महत्त्वपूर्ण कार्य और भी किया; उसने काव्य 
के सभी प्रतिपाद्य विषयों का उचित रीति से समन्वय किया। अतः 
ध्वनि-सिद्धान्त' एक प्रकार से सर्वेमान्य-सा हो गया। परन्तु इस स्थिति 
में पहु चने तक उसे प्रतिह्वरेन्द्रराज, वक्रोक्तिजीवितकार कुन्तक, भट्ट- 
नायक और महिमभद्॒ जैसे श्राचार्यों की तीत्र समालोचना का लक्ष्य 
वनना पड़ा । ध्वन्यालोक का रचनाकाल ८६० ई० से ८९० ई० के 
बीच स्थिर होता है । 

नौवीं शताब्दी के उत्तराध में रचित राजशेखर की “ाव्यमीमांसा' 
और. मुकुलभट्ठट की अ्रभिधावृत्तिमातृका' नामक दो रचनाएँ और भी 
मिलती हैं। “काव्यमीमांसा” कवियों को विविध प्रकार की जानकारी 
देनेवाला एक कोष के किस्म का प्रन्थ है। इसमें १८ अध्याय हैं | प्रथम 
अध्याय में काव्यपुरुषोत्पत्ति-सम्बन्धी आलडूगगरिक वर्णन है । विभिन्‍न 
कवियों के उदाहरण रूप में प्रस्तुत इलोक और आचार्यों के मन्तब्यों का 
भी अच्छा संग्रह है। राजशेखर कन्नौज के राजा महेन्धपाल (महीपाल ) 
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के गुरू थे । इनकी पत्नी का नाम गअ्रवत्तिसुन्दरी था। मुकुलभट्र प्रती- 
हारेन्दुराज के गुरू थे। इनके ग्रन्थ में कुल १५ कारिकाएँ हैं, जिनमें 
झ्रभिधा और लक्षणा नामक दो दब्द-शक्तियों का विवेचन है । 

अभिनवगुप्त के गुरू आचार्य भट्टतीत का काव्यकौतुक' ग्रभी तक 
अ्रनुपलब्ध है । इसका रचनाकाल ६१० ई० झौर ६८० ई० के बीच में 
अनुमानित होता है। काव्यक्षास्त्र के ग्रन्थों में उद्धत उद्धरणों के 
आधार पर उसके विषय में यह अ्रनुमान किया जाता है कि रस-सिद्धान्त 
का इसमें मुख्यतया प्रतिपादन था। नाट्यशास्त्र के सम्बन्धित स्थलों का 
भी इसमें स्पष्टीकरण रहा होगा । यह भी मालून होता है कि आचार्य 
भट्टतौत अनेक साहित्य-शास्त्र-सम्बन्धी स्वतन्त्र सिद्धान्तों के प्रतिपादक 
थे | अभिनवगुप्ताचार्य स्थान-स्थान पर “इत्यस्मदुपाध्याया?” कहकर 
उनके मन्‍्तव्यों का उल्लेख करते हैँ । अतः इसमें सन्देह नहीं कि भट्गतौत 
ने भ्रभिनवगुप्त के ऊपर और इसीलिए रस-सिद्धान्त के विवेचन में भी, 
महत्त्वपूर्णों प्रभाव डाला है । 

उनके कतिपय साहित्य-प्रम्बन्धी सिद्धान्त निम्न प्रकार हैं --- 

१. शान्त रस मोक्षदायक होने से सर्वोत्रि है--“स,्ष रलस्वेन चाय 
( शान्तो रसः ) परमपुरुषाथ निष्ठत्वात्सवरसेम्य: प्रधानतमः ।? -- 
लोचन । 

२. “ओत्यात्मा च रसस्तदेव नाव्य' नाव्य एवं च बेद इत्यस्मदुपा- 
ध्यायः” -- लोचन । 

३. जब कवि अपनी अ्लोकिक शक्तित के द्वारा पाठक को विषय का 
“प्रत्यक्षवत्‌' करा देता है, रसानुभृति तभी होती है ।-.काव्यार्थविषये दि 
अत्यक्षकल्पसंवेदनोदये रसोदय इत्युपाध्याया: ।?--लोचन 

४. रसानुभूति कवि, नायक, और सहँदय सामाजिक को समान रूप 
से होती है --नायकस्य कवेः श्रोतुः समानोनुभवस्ततः '---लोचन । 
अर्थात्‌ रस-स्थिति कवि, नायक श्रौर पाठक तीनों में है । 
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इसके बाद ध्वनि-सिद्धान्त के समर्थ विरोधी झाचारये भट्टनायक हुए । 
इन्होंने ध्वनि-मत-खण्डन के लिए 'हृदय-दर्पेंण! लिखा जो अभी तक 
अप्राप्त है। भरत के प्रसिद्ध चार प्रमुख व्याख्याताओ्रों में इनका नाम 
ग्रन्यतम है। इन्होंने शब्द में अभिधा, भावना और भोगीकृति (रस- 
चवर्णा या भोग ) ये तीन शक्तियाँ स्वीकार कर भोगीकृति को काव्या- 
त्मा माना तथा ध्वनि को काव्यात्मा के रूप में न मानते हुए उसे स्व- 
संवेद्य और अनिवंचनीय ही माना । इनका समय ६३५ से ६८५ ई० तक 
माना जाता है । 

इसी समय आचार्य कुन्तक ने भी ध्वनि-सिद्धान्त के खण्डन के लिए 
'वक्रोक्तिजीवित” नामक प्रसिद्ध ग्रन्थ लिखा । इसमें कारिकाएँ, वृत्ति 
आर विभिन्न कवियों के लगभग ५०० उद्धरण हैं| इसमें सन्देह नहीं कि 
आचायें कुन्तक की कृति मौलिकता और उच्च कोटि की साहित्यिक 
अभिरुचि की परिचायिका है। आचाये भट्॒तौत की तरह ये भी उत्तम 
काव्य का मूल स्रोत कवि की अपनी प्रतिभा को ही मानते हैँ । इनके मत 
में वक्रोक्ति (+>>विचित्र अ्भिधा -> प्रसिद्ध कथन की श्रपेक्षा विलक्षण॒ता 
लानेवाली जो विचित्रता है वही वक्रता है--“चबक्रत्व॑ प्रसिद्ध/।भिधान- 
व्यतिरिकि वेचिस्यम्‌ |?” अथवा सरल जब्दों में कहे तो कबि के चातुर्य 
या विदग्धता से चमत्कार पेंदा करनेवाली वारी वक्रोक्ति है) ही काव्य 
में जीवन सज्चार करने के कारण काव्यात्मा है। वक्रोक्ति के बिना 
काव्यत्व को सत्ता असम्भव है | परन्तु जब तक कवि में कल्पनामयी 
प्रतिभा न होगी, वक्रता नहीं झा सकती । अतः 'कविव्यापार पर बहुत 
जोर दिया है । 

कुन्तक ध्वनि या व्यंग्य दी स्वतन्त्र सत्ता को स्वीकार नहीं करते, वे 
इन्हें भी वक्रोकिति की सर्वेब्यापिनी सीमा में विठाना चाहते हैं । इनका 
काल ६२५ ई० से १००० ई० तक कहा जा सकता है । 

सोने में सुगन्धि की कल्पता सभी किया करने हैँ, परन्तु इसका 


द्‌ 


पं 
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सच्चे अ्र्थों में साक्षात्‌ दर्शन अभिनवगुप्तपादाचार्य के चरित्र में ही होता 
है । भारतीय आादशंवादी दृष्टिकोण से सच्चे कवि और समालोचक के 
आदहों स्वरूप का दल भारत की इस महान्‌ विभूति में पाया जाता है। 
जे न केवल उच्च कोटि के प्रतिभासम्पन्न कवि ही थे अपितु साहित्य- 
दास्प्र के मर्मज्ञ आचार्य और प्रखर वृद्धि के दाशेनिक भी थे । उनके 
तपे हुए उज्ज्वल चरित्र की सुगन्धि अन्तर्वेद से काइमीर तक सम्पूर्णा झ्रार्या- 
ब॒ते में व्याप्त थी । दाशैनिक दृष्टि, साहित्य-मर्मज्ञता, कवित्व और आस्ति- 
बय व तप का ऐसा एकत्र संयोग अ्त्यत्र दुलंभ है। उनकी सर्वतोमृखी 
प्रतिभा पण्डितराज जगन्नाथ या फिर चिश्वकवि रवीन्द्रनाथ में ही पाई 
जाती है । डा० काणे ने उनके सम्बन्ध में लिखा है--“&)90979%&0798- 
(पए[8 78 006 07698 70086 7070 0777 8 0]0 [0९07-00 की - 
$83 ०0 धाल्वा6ए४89) ॥089. 86 ए88 & काध्ा। एज एश*'ए 
क0ग्रा0 7706॥2060. व... ए३७३ &70. ९०70५ए0]0]]8९0[0 
8०॥0] 77.7? 

अभिनवगुप्त का रचनाकाल ६८० ई० से १०२० ई० तक माना 
जा सकता है। इन्होंने अनेक शास्त्रों का अ्रध्ययन श्रनेक गुरुओं से किया 
था । नाट्यशास्त्र के इनके गुरू भट्तौत थे। ये झाजन्म ब्रह्मचारी रहे । 
इनकी रचनाएँ तन्त्र, स्तोत्र, नाट्य और दर्शन आदि कई वर्गों में बाँटी 
जा सकतीं हैं । उन्होंने 'नाट्यशास्त्र' पर अभिनवभारती' और 'ध्कन्या- 
लोक' पर 'लोचन' नाम की दिद्वत्तापूर्ण टीकाएँ लिखों । भट्ठतौत के 
“काव्यकौतुक' पर भी विवरण नाम्नी टीका लिखी थी । 

दसवीं शती के अन्तिम चरण में राजा मुझ्ज की सभा के अन्यतम 
रत्न घनव्जय ने “दशरूपक' की रचना की । यह ग्रन्थ नाट्य से सम्बन्ध 
रखता है, परन्तु इसमें रस का विवेचन भी प्रसंगवश मिलता है । 

ध्वनि-सिद्धान्त का प्रत्याख्यान करनेवालों में राजानकमहिमभट्ट 
का “्यक्तिविवेक' भी प्रसिद्ध है। वे 'व्वन्यालोक' की मान्यता के मूल में 
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ही श्राक्षेप करते हुए व्यत्जवा शक्ति का निषेध करते हैं । उनके मत में 
शब्द की एक ही शक्ति--अ्रभिधा--है। प्रतीयमान अर्थ भ्रनमान की 
क्रिया द्वारा उपलब्ध होता है। अत: शब्द और भ्रर्थ व्यञ्जक नहीं हो 
सकते । इनका काल १०२० से लेकर ११०० ई० तक माना जा 
सकता है। 

ग्यार वीं शताब्दी (१००५ ई० से १०५४ई० तक) में महान्‌ विद्या- 
व्यसनी भोजराज हुए, जिन्होंने मध्यकालीन प्रचलित सभी विद्याओ्ं पर 
८४ ग्रन्थ रचे । 'सरस्वतीकण्ठाभरण' और अ्रृद्धारप्रकाश नामक दो 
जुहृद ग्र थ काग्यशास्त्र से सम्बन्धित हैं । ये स्वयं तो काव्यमर्मेज् थे ही 
परन्तु कवियों के आश्रयदाता भी थे । अज्भारप्रकाश” में इन्होंने केबल 
श्र॒गार को ही रस माना है ब्गारमेकमेव आज्भगरप्रकाशे रसझुश्री 
चकार??। 'सरस्वतीकण्ठाभररण । संग्रह-प्रन्यः है। भोजराज की 
प्रशस्ति में यह कथन बड़े महत्व का है--- 

साव्रितं, विहित, दत्त, ज्ञात तद्‌ यन्‍न केनचित्‌ । 
किसन्यत्कविराजस्थय श्रीमोजस्य प्रशस्यते ॥| 
'ध्वन्यालोक' और “वक्रीवितजीवित' दोनों में 'औौषित्य' की चर्चा है- 
अनी चित्यादते नान्यद्वसभज्ञस्थ कारणम । 
प्रसिद्ोचित्यबन्धस्तु रसस्योपनिषत्परा ॥-- ध्वन्शालोफ 

टूसी बात को लेकर क्षेक्षन्द्र ने “ओऔच्ित्यविचारचवा नामक 
ग्रन्थ रच डाला । इसमें कारिकाएँ, वृत्ति और उदाहरण हैं। इनके मत में 
ओऔचित्य' ही रस का आधारभूत है--/आवचित्यस्थ चमत्कारकारिण- 
श्वारुचवंण । रसजीवितभूतस्य विचार कुरुतेडघुना |” क्षेमेन्द्र ने 'कवि- 
कण्ठाभरण' आदि और भी ग्रन्थ रचे, परन्तु अलद्धारशास्त्र में, इनका 
कोई महत्त्व विशेष हो, यह बात नहीं। इनका समय ६६० ई० से १०६६ 
६० तक है। 

ग्यारहवीं शताब्दी के उत्तरार्व में ही सुप्रसिद्ध श्रन्थ “काव्यप्रकाश 
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के कर्ता मम्मठाचार्य हुए । इनके ग्रन्थ की महत्ता इस बात में है कि 
शताब्दियों से होनेवाली काव्य-शास्त्र-सम्बन्धी साधना के सार क्रो १४३ 
कारिकां म ऐसे व्यवस्थित ढंग से रख दिया कि सब कुछ पुराना होते 
हुए भी सवंथा नवीन हो गया । डा० कारणों के शब्दों में 'काव्यप्रकाश' 
साहित्यज्ञास्त्र में 'शारीरकभाष्य' और 'महाभाष्य' की तरह नवीन प्रेरणाओं 
का स्रोत बन गया है । मम्मट ने अपनी अर्थशर्भित शैली में नादब- 
विंषय को छोड़कर सम्पूर्ण साहित्यशास्त्र के प्रतिपाद्य को समेट लिया 
है। यह ग्रन्थ अपनी सर्वग्राहिता के कारण भारतभर में लोकप्रिय हो 
गया और भगवद्‌गीता के बाद सर्वाधिक टीकाएँ इसी पर उपलब्ध हं । 
माहेश्वर ने 'भावा्थचिन्तामशि' में कहा है--- 

“काव्यप्रकाशस्थ कृता गृद्दे गृहे टीका तथाप्येष तथेव दुर्गसः ॥?” 

मम्सटठभट्ट काइ्मीरी ब्राह्मण मालूम पड़ते हैं | कुछ लोगों का यह 
कहना है कि “काव्यप्रकाश” की कारिकाएँ भरत की हैं; मम्मठ केवल वृत्ति- 
कार हैं । परन्तु यह मत प्रामारिगक नहीं है । 

रुथ्यक का अलंकारसबवेस्व अलंकार-विपयक प्रामारिक ग्रन्थ है। 
इसकी रचना ११३५ से ११५० तक मानी जाती है। रुव्यक ध्वनि- 
सिद्धान्त के प्रबल समथथकों में से हैं। जयरथ ने इस पर 'विमशिनी' 
टीका लिखी है। जयरथ १३वीं शतती के प्रथम चरण में रहा होगा। 
रुय्यक ने इसके अतिरिक्त 'काव्यप्रकाशमसंक्रेत', नाटकमीमांसा, 'साहित्य- 
मीमांसा', व्यक्तिविवेकविचार' सर्देदयलीला' आदि अनेक ग्रन्थ लिखें । 
इस सबसे यह मालूम पड़ता है कि इनके समय में काव्यशास्त्र का अध्य- 
यनाध्यापन काफी बढ़ गया था । बारहवीं शताब्दी भें ही वाग्भट प्रथम, 
हेमचन्द्र, जयदेव और विद्याधघर आ्रादि विद्वानों ने कऋमश: “वाग्मटालंकार', 
'काव्यानुशासन', “चन्द्रालोक' और 'एकावली' आदि संग्रह-ग्रन्थ लिखे । 
वाग्भट जैन विद्वान थे और कहीं पर राजकीय मन्त्री थे । 

चौदहवीं शताब्दी में 'प्रतापरुद्रयशोभूपषण' और “काब्यानुशासन' 
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के कर्ता क्रमशः विद्यानाथ और वाग्भट द्वितीय हुए। इन' क्ृतियों को 
देखने से ज्ञात होता है कि हिन्दी-साहित्य की रीतिकालीन राजाश्रों के 
यशोगानवाली परिपाटी इस समय शुरू हो चुकी थी और कवि लोग 
“किसी भोज' की तलाश में घमते नज़र आने लगें होंगे। परन्तु इसी 
दताब्दी में (१३०० ई० से १३८४ तक) साहित्यदर्पण' के प्रख्यात कर्ता 
विश्वनाथ हुए, जिन्होंने एक ही ग्रन्थ में नाठ्यश्ञासत्र तक को समेठ 
लिया । विश्वनाथ उड़िया ब्राह्मणा थे और संस्कृत के सिवाय प्राकृंत के 
भी विद्वान थे। यद्यपि इनका ग्रन्थ साहित्यदर्पण' संग्रह-प्रन्थ ही है फिर 
भी उसका अपना महत्त्व है। आनन्दवर्धन, मम्मट और जगन्नाथ के ही 
समान विश्वनाथ का भी स्थान काव्यशास्त्र के इतिहास में महत्त्वपूर्ण है । 

पन्द्रहवीं शताब्दी में भानदत्त ने 'रसमण्जरी' और “रसतरज्िणी 
नामक दो ग्रन्थ प्रस्तुत किये | परन्तु इनका महत्व विशेष नहीं है। हाँ 
रूपगोस्वामिन्‌ के “भक्तिरसामतसिन्ध' और “उज्वलनीलमरणि' ग्रन्थों का 
महत्त्व इसलिए है कि इन्होंने चैतन्य की भवक्ति-धारा से प्रभावित होकर 
भक्ति-रस को इस सिद्धान्त के अन्तर्गत महत्व दिलाने के लिए इनकी 
रचना नवीन शैली से की । रूपगोस्वामिन्‌ का समय १४७० से १५५४ 
तक माना जा सकता है। रूपगोस्वामिन्‌ की पद्धति न तो संस्कृत में और 
ना ही हिन्दी के भक्ति-काव्य में प्रतिष्ठित हो सकी । 

सोलहवीं शताब्दी में केशवमिश्र ने अलड्भूारहोखर और अप्पय- 
दीक्षित ने वृत्तिवातिक', 'कुबलयानन्द शौर “चित्रमीमांसा' नामक 
काव्यशास्त्र से सम्बन्धित तीन ग्रन्थ लिखें । अप्पयदीक्षित का समय 
१५५४ से १६२६ ई० माना जाता है। ये धुरन्धर विद्वान थे और 
इन्होंने शताधिक ग्रन्थों क्री रचना की है। ये तामिल ब्राह्मण थे ॥। 
इनका “चित्रमीमांसा आ्रालोचनात्मक एवं गम्भीर शैली का ग्रन्थ है। 

संस्कृत-साहित्यमहोंदि में अपने खित्तन के सार की सरिता को 
उ डेलने वाले धुरन्धर विद्वानों की महान्‌ शुद्ुला की महान अन्तिम 
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कड़ी के रूप में पण्डितराज जगन्नाथ को पाते हैं। हम देखते हैं कि 
सुदूर देदावासी यह तैलज्भ ब्राह्मण अपनी प्रखरप्रतिभा के बल पर शाह- 
जहाँ के वैभवशाली मुगल दरवार में देववाणी के रस को प्रवाहित कर 
सम्राद को चकित कर देता है । विपरीत परिस्थितियों में भी संस्कृत 
भाषा के मात्र्य के ध्वजा को फहरानेवाले पण्डितराज अपने-जैसे एक ही 
थे। ये सच्चे श्रर्थों में रसिक थे और सदा आत्मसम्मान एवं स्वात्माभि- 
मान की सुरा को पिये रहते थे। 'रसगक्गाधर' इनका प्रामारिए॒क ग्रन्थ 
है। काव्यश्ञास्त्र में 'ध्वन्यालोक' और '“काव्यप्रकाश' के बाद इसी का नम्बर 
है । प्रवाहमयी संस्कृत लिखने में ये सिद्धहस्त थे। अभिनवगुप्त की तरह 
ये कवि श्रोर समालोचक दोनों ही थे । इनका समय १६२० से १६६० 
ई० तक है। स्वाभिमान के कारग इन्होंने दूसरों के उद्धरण देवा पसन्द 
नहीं किया -- 

निर्माय नूतनमुदाहरणानुरूप॑ 

काव्य सयात्र निहितं न परस्य किब्चित्‌ | 

कि सेब्यते सुमनसां मनसापि गनन्‍्धः 

कस्तूरिकाजननशक्तिस्द ता सगेण ॥ 


धाम ऑ४ आई 


रस-सम्पदाय 
“रस' शब्द की जीवन-यात्रा दर्शवीय है। वेदों के सोमरस से चल- 
कर आधुनिक हिन्दी के ठेठ “रसिया' तक हज़ारों वर्षों में युगों की दीघंता 
को तय करनेवाले इस पथिक ने अपने सनो रंजक 
रस शब्द की यात्रा इतिहास का निर्माण किया है। इतने लम्बे 
समय में इसने अपने रूप ओर आशय को जिस 
प्रकार सुरक्षित रखा है वह आ्राइचयं का विषय है। अनुभव और ज्ञान 
की गरिमा को लेकर भी प्रौढ़ पुरुष जिस प्रकार श्रपनी सम्पूर्णता की 
एकता का प्रतीक होता है उसी प्रकार उत्तरोत्तर सुक्षाशय होता गया 
भी रस दब्द अपने अर्थ की गूल भावनाश्रों का सदा प्रतिनिधि बना रहा 
है । रस के इतिहास को देखकर यह कहा जा सकता है कि यद्यपि इसका 
ग्र्थ रथूल से सूक्ष्म की ओर अग्रसर होता रहा तो भी सभी अवस्थाओं 
में इसके अ्र्थ की मल भावनाएं ग्रपरिवतित ही रहीं । वे ये हैं--- 

(क) द्रवत्व (ख) स्वाद और (ग) सार या निष्कर्ष । वेदिक सोम 
रस का रस दब्द जिस प्रकार द्रवत्व, स्वाद श्रौर निष्कर्ष का झोतक है 
उसी प्रकार गन्ने के रस' में प्रयुक्त रस भी उक्त तीनों भावों का 
सूचक है । 

व्याकरण के आ्राधार से व्यूत्पत्ति दव/रा भी उकत भावों का स्पष्टी- 
करण होता है :--- 

(क) सरते इति रसः ( जो बहता है )। 

(ख) रस्यते आस्वाद्यत इति रसः ( जिसका आस्वाद लिया 

जाता है )। 

(ग) और तीसरा भाव सोमरस एवं गन्ने के रस में है हीं--बक्यों- 

कि दोनों किसी द्रव्य को निचोड़कर प्राप्त किये गये हैं। 


प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद में 'रस' शब्द का प्रयोग प्रचुरता से हुआ 
मिलता है :--- 
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(क) 'रसा दधीत वृषभ म्‌।?? 
(ख) “यस्य ते मद्य रसम्‌ ।?? 
(ग) ““भरद्धनरसवंब्छिश्रिये ।?? 
इन तीनों मस्त्र-खण्डों में रस शब्द दुग्ध ( स्वादयुक्त :व ), 
सोमलता का निष्कर्ष रूप द्रव और मधुर-प्रास्वाद-युक्त' इन श्रर्थों में 
प्रयवत हुआ है । 
उपनिषदों में भी यह शब्द अधिकता से प्रयुवत हुआ है :--- 
(क) 'आखणोहि वा अड्भानां रसः” ( प्राण निश्चय से अ्रद्धों का 
सार तत्त्व है। ) ॥बृहदारणएयक ॥ 
(ख) “जिहया हि. रस॑ विजाबाति |? ( जिह्दा से आस्वाद को 
जानता है) ॥ बृहदारण्यक ॥ 
(ग) “न जिम्मा न रसयते |? न सूधता है न आ्रास्वाद लता है) 
॥ प्रश्नोपनिषद्‌ ॥ 
ग्रागे चलकर उपनिषदों में ही 'रस' शब्द के सार और शआआास्वाद 
इन दो श्र॒थों के मेल से एक नवीन अर्थ--'सर्वोत्तम आस्वाद अर्थात्‌ 
आनन्दात्मक अनुभव---का प्ररफुटन हो गया। और '“रसः सारः चिदा- 
ननन्‍दप्रकाश:? इस प्रकार उसका अर्थ किया गया-- 
(क) “रसों वे सः? ( वह निश्चय से मारभत आननन्‍दात्मक है ) 
॥ तेसिरीयोपनिषद्‌ ॥ 
(ख) ''रस झा वाय॑ लब्ध्वानन्दीभमवति?? (यह सारभूत आनन्द को 
ही प्राप्त करके आनन्दित होता है ) ॥ त्ोत्तिरो ० ॥ 
(ग) “पतढ्ढे स्वस्थ रूपं तत्सच्वमेवेरित' रसः । स संग्राखबत्‌ ।? 
( रामकृष्ण की टीका में इसका अर्थ इस प्रकार दिया गया 
है---- तत्परेणात्सना पू्वंबदी रित' सत्त्वमेव, न तमोरजसी ! 
तयोः वक्ष्यमाणार्थाभिव्यक्षकत्वासामर्थ्यात्‌। रसः सारः चिदा- 
ननन्‍्दअकाश:' * '*  *** स॒संप्रास्नवत्‌ सम्यके प्राकत्य न 
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अखबत्‌ | सत्वमेत् चिद्दात्मनो विशेषाकाराभिव्यक्तियोग्या- 
कारतथा प्रसतम्‌ । सदात्माकारमेव विप्रसतमित्यथः |? , 
॥ मेच्युपनिषद्‌ ॥| 

उपनिषदों में 'रस' शब्द को उस “पूर्ण आनन्द” के आस्वाद में 
प्रयुक्त देखकर, जिसका योगी झ्रात्मसाक्षात्कार के समय अनुभव करते 
हैं, साहित्यिक समालोचकों के लिए यह सव्वेथा स्वाभाविक था कि वे 
इस शब्द का उस कलात्मक आनन्द ( 20 -802600 ?|698प5"8 ) 
के अर्थ में प्रयोग करें, जिसका शिष्ट तथा सहृदय दर्शक उस समय अनु- 
भव करते हैं जब वे निपुण अभिनेताओं के अभिनय से प्रदर्शित, पात्र, 

परिस्थिति, तथा घटनाओं में आ्रात्मविस्मृत होकर तन्‍्मय हो जाते हैँ । 
काव्यशास्त्र के ऐतिहासिक पर्यालोचन से ज्ञात होता है कि उसका 
प्रारम्भ ईसापूर्वे द्वितीय शताब्दी में भरतमुनि के 'नाटअशास्त्र' की रचना 
के साथ होता है | यहीं सर्वप्रथम “रस' द्ब्द 
रस-सिद्धान्त का क्रमिक का पारिभाषिक प्रयोग भी मिलता है । 
इतिहास उन्होंने वाचिक श्र भिनय के प्रसद्भ में -““विभा- 
वानुभावव्यभिचारीसंयोगाद्रसानष्पत्ति:?-...इस 
सूत्र का कथन किया है । विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों के नाटक 
में ही प्रत्यक्ष होने के कारण कतिपय परवर्ती ग्राचायों ने इसका क्षेत्र नाटक 
तक सीमित मान लिया । इस कारण अलछ्टारवादियों हारा परिचालित 
संस्कृत काव्यशास्त्र के विकास की धारा इसके सिवाय और तत्त्वों में 
काव्यात्मा खोजती हुई बह चली । विभिन्‍न आाचार्यों ने अपने-प्रपने मत 
के अनुसार अलझ्धार, रीति, गृण और वक्तोक्ति को काव्यात्मा ठहराते 
हुए विवेचन किया | परन्तु रस की स्वयंसिद्ध विशिष्ट सत्ता के कारण 
ज्यों-ज्यों ये विवेचन आगे बढ़ते गये स्यों-त्यों रस का महत्त्व स्पष्ट होता 
गया । इसी अवसर पर आनन्दव्धेनाचार्य ने ध्वनि-प्रम्प्रदाय की स्थापना 
करते हुए अलड्ूरवादियों की बाह्यसाधघनामूलक भ्रान्तियों का अ्रन्त कर 
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दिया । उन्होंने ध्वनि के अन्तर्गत रस-ध्वनि, वस्तु-ध्वनि और अल झटार- 
ध्वनि ये तीन विभाग किये, फिर भी इनमें प्रधानत्व रस को ही दिया 
ओर उसकी अ्व्याप्ति का भी परिहार कर दिया, जिससे रफुट पद्नों सें 
भी काव्यत्व प्रतिप्ठित हो सका । 

इसके पश्चात्‌ अ्रभिनवगुप्त ने रस-सिद्धान्त का मनोवेज्ञानिक व्या- 
ख्यान करते हुए तद्विषयक अनेक अ्रान्तियों को स्पप्टतया सुलभाया, 
जिससे रस-सिद्धान्त पूर्ण प्रतिष्ठा को प्राप्त हुआ । 

अन्ततोगत्वा ईसा की दसवीं शती में आचार्य मम्मट आदि विद्वानों 
ने ध्वनि आदि “सी काव्य-तत्वों का उचित समाहार करते हुए काव्य- 

शास्त्र को व्यवस्थित किया एवं रस को उसके 

काव्यशास्त्र में. स्थान पर समाविप्ट किया। उनके काव्य के 

रस का स्थान लक्षण की यह विशेषता हैं कि अलज्रार और 

गण आदि का सम्यक स्थान-निर्देश कर समन्वय 

किया गया है। देखिये .- “तददोषो शब्दाथों सयुणावनलंकृतिः पुनः 

कापि ॥? अर्थात्‌ काव्य के शब्द और श्रथों में तो दोष तो होवे ही नहीं, 

गण अवश्य हों, चाहे भ्रलद्धभार कहीं-कहीं न भी हों। काव्य के उन्होंने 

(१) उत्तम (ध्वनि-काव्य) (२) मध्यम और (३) झधम ये तीन 
भेद किये। इनके लक्षण निम्न प्रकार हैं :-- 

(४) उत्तम काव्य-- इिदमसुत्तममतिशायिनि व्यज्ञ वाच्याद्‌ 
ध्वनिचु थे: कथितः |?” अर्थात्‌ वाच्यार्थ की श्रपेक्षा व्यद्भूबर्थ के उत्कष- 
वाला होने पर काव्य विद्वानों के द्वारा उत्तम कहा गया है| 

(४४) मध्यम काव्य-“अताहशि गुणीभूतब्यंग्य ब्यकः तु सध्यमस्‌ ।?? 
अर्थात्‌ व्यज्भबार्थ के सा न होने पर (वाच्यार्थ से व्यद्भधचार्थ के श्रधिक 
उत्करषवाला न होने पर ) किन्तु व्यड्भबार्थ के गृुणीभूत (प्रप्रथान रूप 
से ) होकर प्रतीयमान होने पर, काव्य मध्यम कहा गया है। 

.. (४४४) अधम काव्य--- शब्दचिस्न वाच्यचित्रमब्यंग्य त्ववरं स्खसम्‌ ।? 
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अर्थात्‌ व्यद्भबार्थ से रहित शब्दचित्र और वाच्यचित्र वाला काव्य अधम 
कहा गया है। 

तत्पश्चात्‌ उत्तम, मध्यम और अधम काव्यों के भेदों का निरूपण 
कर उनके स्वरूप का स्पष्टीकरण किया। उत्तम काव्य के प्रथम दो भेद 
किये हँ-(१) अ्रविवक्षितवाच्य (लक्षण-मूलक) और (२) विवक्षिता- 
न्यपरवाच्य (अभिधामूलक) । इसमें प्रथम के दो भेद (१) श्रर्थान्तर- 
संक्रमितवाच्य और (२) अत्यन्ततिरस्कृत वाच्य होते हैं। और दूसरे विव- 
क्षितान्यपरवाच्य के (१) संलक्ष्यक्रध्वनि और (२) असंलक्ष्यक्रमध्वनि 
ये भेद किये। बस यहाँ आकर उन्होंने असंलक्ष्यक्रमध्वनि के प्रसंग में 
रस का विस्तृत विवेचन किया है। कोष्ठक द्वारा भी उक्त भेद समझे 
जा सकते हैं :--- 














काव्य 
उत्तम (ध्वनिकाव्य) मध्यम अधम 
लक्षणामूलक (श्रविवक्षितवाच्य).. प्रभिधायूलक (विवक्षिता- 


ह । हु | न्यपरवाच्य ) 
| | 


अ्र्थान्तरसंक्रमतवाच्य अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य | 





संलक्ष्यक्रमव्यंगथध्वनि (रसध्वनि) असंलक्ष्यक्रमव्यज्भ बध्वनि 
उपलब्ध सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है कि रस-सिद्धान्त 

के लिए काव्यशास्त्र भरतमुनि के नाटचशास्त्र पर ही निर्भर है। अतः 
दसवीं शती में आकर मम्मट ने इसके निरूपण के 

रस का निरूपण लिए भरत का वही सूत्र--विभाबाजु भावब्यंभि- 
चारिसंयोगाद्रसनिष्पत्ति::--रखा। इसका सामान्य 
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अर्थ है--विभाव, अन्भाव और व्यभिचारी के संयोग से रस की निष्पत्ति 
होती है । विभावादि क्‍या है, इसका स्पष्टीकरण निम्न कारिकाओओं में 
करते हुए रस की ग्रभिव्यवित का प्रतिपादन किया ३-- 
कारणान्यथ कार्याणि सहकारीणि यानि च 
र्यादेः स्थायिनो लोके तानि चेन्नाव्यकाज्ययोः | 
विभावानुभावास्तत्‌ कथ्यन्ते. व्यभिचारिण: 
व्यक्तः स तेविभावाे: स्थायीभावों रसः रुखूलः || 
लोक में इत्यादि स्थायीभमावों (ललनादि विषयक प्रीति-इत्यादि- 
रूप अ्रविच्छिन्न प्रवाहवाले मानसिक व्यापारों ) के जो आलम्बन 
( प्रीति के आश्रयभूत लकूना आदि ) और उद्दीपन ( प्रीति के पोषक 
चन्द्रोदय आदि ) नामक दो कारण, तथा कटाक्ष, भुजाक्षेप, आलिड 
आदि कायिक, वाचिक एवं मानसिक कार्य, और श्ञीक्रता से उनकी 
प्रतीति करानेवाले निर्वेदादि सहकारी भाव हैं । वे यदि नाटक और 
काव्य में प्रयुक्त हों तो उन्हें क्रशः विभाव (स्वाद लेने योग्य), ग्रनुभाव 
(अनुभव में लाने योग्य ) और व्यभिचारी भाव (विशेष रूप से हृदस 
में सम्चार कराने योग्य) कहते हैं। इन्हीं विभावादि के संयोग होने पर 
व्यञ्जनावृत्ति से अ्भिव्यकत स्थायीभाव रस कहाता है। विश्वनाथ ने 
भी इसी प्रकार स्पप्ट किया है :--- 
विभावेनानुभावेन व्यक्त: सनञ्चा णा तथा। 
रसतामेति रच्यादि: स्थायिभावः सचेतसाम्‌ || साहित्यदपण || 
इसको ज़रा खोलकर रखने की आवश्यकता है । इस विविध संगार में 
मनुष्य नाना प्रकार के पदार्थों को देखता, सुनता और झअनुभव करता है । 
इन अनुभवों के संस्का र, जिन्हें वासना भी कहते 
भाव अनुभाव ओर हैं, मन में सब्चित होते रहते हैं। श्नुभूति 
ब्यभिचारी क्या हैं? क्षग्क होने से नष्ट हो जाती है, परन्तु संस्कार 


है 
। 


जन्म-जन्मान्तर के इकट्ठे होते रहते हैँ । ग्रतः 
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ये संख्यातीत हैं, इनकी गणना नहीं की जा सकती । फिर भी प्राचीन 
आचार्यों ने इनका भय, अनुराग (रति), करुणा (शोक), क्रोध, आइचयें, 
उत्साह, हास, घृणा (जुगृुप्सा) और निर्वेद के रूप में वर्गीकरण करने का 
यत्न किया है। ये संस्कार अन्तःकरण के भाव भी कहे जा सकते हैं । 
प्रेक्षक के मन में स्थित ये ही भाव रसों के बीजभूत हैं । 
इसके अतिरिक्त “भाव' दाब्द पारिभाषिक श्र्थ में भी प्रयुक्त होता 
है। इसके अनुसार देवता, गुरु, राजा आदि विषयक रति तथा' प्रधान 
रूप से व्यड्जित व्यभिचारी को भी भाव कहते हैं । 
भाव इस प्रकार भाव संज्ञा निम्न तीन की हुई---[ १ | उद्‌ - 
बुद्धमात्र (जो रसत्व को प्राप्त नहीं हुए ऐसे) संस्कार 
[२] देवादिविषयक रति या प्रेम और [३] प्राधान्येन ध्वनित होने वाले 
संचारी । 
संचारिणः प्रधानानि देवादिविषया रतिः। 
उद्बुद्धमात्र: स्थायी च भाव इत्यभिधीयते ॥ साहित्यदपंण || 
रस-परिपाक-प्रक्रिया में उद्बुद्धमात्र संस्कारों के दो भेद--[१ | 
स्थायीभाव और [२] संचारीभाव किये गये हैं। जो सजातीय एवं 
विजातीय भावों से विच्छिन्न न हों, अर्थात्‌ जिनमें स्थिरता हो वे स्थायी- 
भाव कहाते हैं। मनोवैज्ञानिकों की भाषा में इन्हें मूलभाव ( 507४- 
70978 ) कह सकते हैं । इसके सिवाय जो भाव सामयिक रूप से बीच- 
बीच में संचरण कर स्थायी भावों को पुष्ट करें वे संचारीभाव हैं। 
विश्वनाथ ने स्थायी और संचारी भावों का लक्षण निम्न प्रकार किया है- 
अविरुद्धा विरुद्ा वा य॑ तिरोधातुमक्षमाः । 
स्थायीभाव आस्वादांकुरकन्दोउसो भावः स्थायीति सम्मतः ॥। 
--साहित्यदपण । 
“अर्थात्‌ अविरुद्ध एवं विरुद्ध भाव जिसका गोपन न कर सकें और 
आस्वाद के अंकुर का जो मूलभूत हो वह स्थायीभाव है । 
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विशेषादाभिम्युस्येणग चरणादुब्यभिचारिणः । 
व्यभिचारी. स्थायिन्युन्मग्ननिम ग्नास्त्रयस्त्रिंशव्च तद्सिदाः ।। 
भाव --साहित्यदपंण || 
स्थायीभाव में उन्‍्मग्त (आ्राविभू त) निर्मग्त (तिरोभूत) होकर 
संचरण करने वाले भाव विद्येष प्रकार से अ्रभिमुख होकर--अनुकूल 
होकर---चलने के कारण व्यभिचारी कहे जाते हैं। ये तैंतीस हैं । भ्रस्तु । 
उपयु कत भावों में आस्वादन की योग्यता का अंकुर विभावों के 
: आश्रय से प्रादुर्भूत होता है । विभाव भी दो प्रकार के हैं--- ( १)श्रालम्बन, 
जो भावों के श्रालम्बन बनते हैं, जैसे नाथक-नायिका आदि और (२) 
उद्दीपन, जो भावों को उद्दीप्त अर्थात्‌ उत्तेजित करते हैं, जैसे वसन्‍्त, 
उद्यान, चन्द्रोदय आदि । 
भावजागृति के परचात्‌ होने बाले अंगविकारों को अनुभाव कहते 
हैं। अनुभावों से नायक-तायिका को एक-दूसरे के भावों को जानने 
में सहायता मिलती है । इनकी व्यूत्पत्ति 
अनुभाव क्‍या हैं? इस प्रकार कर सकते हैं--अनु पश्चात्‌ भावान्‌ 
भावयन्ति बोधयन्ति इति श्रनतुभावा:। विश्वना 
थक्ृत भअनुभावों का लक्षण है-- 
“यः खलु लोके सीतादिचन्द्रादिभिः स्वे: स्वेरालम्बनोद्दीपनकारखे- 
रामदिरिन्तरुदूबुछं रत्यादिक बहिः प्रकाशयन्कायमित्युच्यत्ते, स 
काव्यनाव्ययोः पुनरलुभावः ।?” साहित्यदपंण, तृतीय परिच्छेद । 
अर्थात्‌ सीता श्रादि आलम्बन तथा चन्द्रादि उद्दीपन कारणों से 
राम आदि के हृदय में उद्बुद्ध रति आ्रादि का बाहर प्रकाशित करने वाला 
लोक में रति का जो कार्य कहाता है वही काव्य और नाटक में अनुभाव 
है| उद्बुद्ध रति श्रादि के प्रकाशक कार्य निम्न हो सकते हैं-- 
.. उक्ताः स्त्रीणामलड्वाराः अ्ज्ञजाश्व स्वभावजाः । 
तद पाः सार्विका भावास्तथा चेष्टाः परा श्रपि ॥ सा० द्‌० ॥॥ 


रस-सम्श्रदाय॑ शेश 


श्र्थात्‌ स्त्रियों के अंगज तथा स्वभावज अलंकार, सातक्त्विक भाव और 
रति आदि से उत्पन्न अन्य चेष्टायें अनुभाव कहाती हैं। सारांश यह कि 
ग्ालम्बन तथा आश्रय के कार्य अनुभाव हैं। परन्तु यहाँ पर इतना विवेक 
करना अभीष्ट है कि रस को उद्दीप्त करने वाली चेष्टाएँ उद॒दीपन 
विभाव के अन्तर्गत मानी जायेंगी । जैसे कटाक्ष यदि रस को, उद्दीप्त 
करने वाला हो तो वह उद्दीपन' विभाव है, अन्यथा यदि वह उद्बंद्ध 
रति का प्रकाशकमात्र है तो उसे अनुभाव ही समझता चाहिए। जेसा 
फि रसतरंगिणी में कहा है--'थे रसान्‌ अनुभावयन्ति, अनुभवगो- 
घरता नयन्ति ते3नुभावाः कटाज्ञादयः कारणत्वेन | कठाच्ादीनां करण- 
वेनानुभावकत्व, विषयत्वेनोपहीपनविभावत्वम्‌ ।?? 

श्रनुभाव अनन्त हो सकते हैं । तो भी उनका विभाजन किया गया 
है जो निम्त कोष्ठक से स्पष्ट हो सकेगा- 


( अगले पृष्ठ पर देखें ) 
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रस-सम्पत्रदाय ३७ 


इस प्रकार विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों के सम्मिलित रूप 

से नट द्वारा उपन्यस्त किये जाने पर दरश्शेक के मन में एक तीत्र आननन्‍्दानु- 
भूति का संचार होता है। यही रसया 
रस-निष्पत्ति क्र. काव्यानन्द है। रस-अ्रभिव्यक्ति का स्पष्टीकरण 
करने के लिए विद्वान लोग निम्न प्रकार से 

उदाहरण दिया करते हैं: -.... 

“वेश-भूषा आदि से सुसज्जित नट-नटी दुष्यन्त और शकुन्तला का 
रूप धारण करके दर्शक के सामने आते हैं । रमणीय तपोवनकुछ्जों में 
दृष्यन्त और शकुन्तला का सम्मिलन होता है ( दृष्यन्त और शकुन्तला 
परस्पर गझ्रालम्बन विभाव और तपोवन की प्रफुल्लित लताकुज्जें आदि 
उद्दीपन विभाव हैं) । दोनों एक-दूसरे के रूप-लावण्य पर मोहित हो 
उत्सुक नेत्रों से रूप-रस' का पान करते हैं। प्रथम दृष्टिपात के पदचात्‌ 
शकुन्तला को जब सुध होती है तो वह आरक्तमुख होकर चल देती है, 
परन्तु हृदय की उत्कण्ठा को न दबा सकने के कारण तिरछी नज़र से 
दुष्यन्त को देखती जाती है। ( प्रेमी-प्रेमिका का परस्पर मुग्धभाव से 
देखना, लग्जावश आरकक्‍्त-मुख होना झादि अनुभाव हैं ) | श्राश्रम में 
जाकर विरहतप्ता शक्ुन्तला प्रिय की स्मृति से कभी चिन्तित, कभी 
निराश और कभी अनमनी हो उठती है और क्षणभर के लिए प्रिय- 
मिलन की कल्पना से आनन्दविभोर हो जाती है (आकस्मिक रूप से 
उठकर विलुप्त होने वाले स्मृति, चिन्ता, श्राशा, निराशा श्रादि भाव 
व्यभिचारी हैं) । ठीक समय पर काम करने वाली प्रियंवदा आदि सखियों 
के सत्प्रयत्न से शकुन्तला और दुृष्यन्त का पुनर्मिलन होता है ।--- 
रंगशाला के कलापूर्ण भव्य वातावरण में संगीत, कविता आदि नादूय- 
धर्मियों के सहयोग से जब यह सम्पूर्ण दृश्य (विभाव, भ्रनुभाव और 
व्यभिचारी भावों का संयोग) प्रेक्षक के सामने आता है तो उसके हृदय 


८ कांव्य-सम्प्रदाय 


में वासना रूप से स्थित रत्यादि स्थायीभाव उद्बुद्ध होकर उस चरम 
सीमा तक उद्दीप्त हो जाते हैं जिससे कि वह देश-काल की सुध-वुध भूल- 
कर तन्‍्मय हो जाता है । चरमावस्था को प्राप्त उसका यह भाव उसमे 
आनन्दमयी चेतना में निमग्न कर देता है। यही झानन्दमयी चेतना 


रस है। कोष्ठक रूप में इसे हम निम्न प्रकार से रख सकते हैं:-- 
( अगले एष्ठ पर देख ) 
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४० कावग्य-सम्प्रदाय 


श्राद्याचार्य भरत के सूत्र के उपरिलिखित स्पष्टीकररा से यह बात 
निविवाद रूप से सामते आई कि रस आ्ानन्दस्वरूप ग्रर्थात्‌ एक आनन्दमयी 
चेतना है । परन्तु सूत्र से यह स्पष्ट नहीं होता 
भरत मुनि का सूत्र है ? कि रस की स्थिति किसमें रस की मूल- 
तथा रस-प्रक्रिय._ स्थिति का अन्वेषण करते हुए विभिन्‍न आचार्ये 
सूत्रगत संयोग! और "निष्पत्ति' इन दो शब्दों 
का व्याख्यान अपने अपने ढड्भ से करते हैं । यदि “संयोग! और 
“'निष्पत्ति' की वैज्ञानिक व्याख्या सामने झा जाय तो रप्त की मूल स्थिति 
किसमें है, और रस का स्वरूप क्‍या है, इत दो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रइनों 
का विज्ञान-सम्मत उत्तर मिल जायेगा; क्योंकि रस-परिपाक की प्रक्रिया 
में उक्‍त दोनों शब्दों की मनोवज्ञानिक व्याख्या ही रस-सिद्धान्त को 
वैज्ञानिक रूप दे सकती है । 


सामान्यतया देखने पर यह प्रतीत होता है कि रस की स्थिति 
किसमें है । इस प्रइन का उत्तर बिल्कुल ही स्पष्ट है; और वह यह कि 
रसस्थिति स्पष्टतया दर्शक में हैं । वही रस का भोक्‍ता है; क्योंकि दर्शक 
ही नाटक देखने जाता है। परल्तु सूक्ष्मता से विच्वार करने पर साहित्य 
की अत्यन्त मौलिक समस्या--/रस का मूल भोक्‍्ता कौन है ? '-...प्रइन' 
बनकर सामने श्रा जाती है। नाटक और काव्य से सम्बद्धित सिर्फ दशेक 
ही नहीं है, अपितु कविक्ृत पात्र, पात्रों की भूमिका लेने वाले नट-नटी 
और कविक्ृत पात्रों के मूल पुरुष (ऐतिहासिक दुष्यन्त श्रादि) सभी 
हैँ ॥ आज का अध्येता मनोविज्ञान की 'टार्च लेकर बडी सूक्ष्मता से 
रस-स्रोतों की खोज करता है और प्राचीन संस्कृत के आचार्यों ने भी 
एतद्विषयक बड़ी माथापच्ची की है । 

अतः अब हमारा अध्ययन दो भागों में विभकत हो जाता है। प्रथम 


रस-सम्प्रदाय ४१" 


स्का 


तो हमें यह देखना है कि रस-परिपाक-प्रक्रिया में 'संयोग' और 
और “निष्पत्ति का क्‍या अर्थ है, जिससे 
प्रस्तुत प्रश्न यह स्पष्ट हो जाये कि रस की स्थिति 
किसमें है ? द्वितीय रस का वैज्ञानिक 
स्वरूप क्‍या है ? 
[१] रस-भोक्ता कोन है ओर रस की स्थिति किसमें है ? 
भरतसूत्र की व्याख्या करते हुए रस-सिद्धान्त का स्पष्टीकरण जिन 
प्रमुख विद्वानों ने किया है उनमें भट्ुलोल्लट सर्वप्रथम हैं ॥ ये मीमांसक 
विद्वान थे । रस की व्याख्या करते हुए इन्होंने 
सीमांसकसम्मत भद्लो- मूल रसस्थिति ऐतिहासिक नॉयक-तायिका में 
ल्लट का उत्पत्तिवाद मानकर प्रइन को उलभझा दिया। सामाजिक में 
रसानुभूति को गौण स्थान देना उचित नहीं 
प्रतीत होता। हाँ, इतना तो मानना ही पड़ेगा कि इन्होंने दूसरे के श्रानन्‍्द 
को देखकर आनन्द अनुभव करने की मान्यता की स्थापना कर मानव- 
सुलभ-सहानुभूति के तत्व को महत्त्व प्रदान किया है, तथा नट-वटी में भी 
रस की स्थिति को मानकर अभिनयकला की सफलता के लिए उनके 
तललीन हो जाने के मान्य सिद्धान्त की स्थापना की है। भट्टलोल्लट का 
मत निम्न प्रकार से है :--- 

४ (विभाव:) ललना उद्यानादि आलम्बन व उद्दीपन कारणों से 
(जनित:) उत्पादित, एवं (अनुभाव:) भुजाक्षेप श्रादि कार्यो से (प्रतीति- 
योग: कृत:) जानने योग्य किया गया और (व्यभिचारिभि: ) निर्वेदादि 
सहकारियों से ( उपचितः ) पुष्ट किया गया ( रत्यादिकोभाव: ) जो 
रत्यादि स्थायीभाव है सो, ( मुख्यया वृत्त्या ) वास्तविक सम्बन्ध से तो 
( रामादावनुकार्ये ) रामादि अनुकार्यों में और ( तद्ग॒पतानुसन्धानात्‌ 
नत्तंकेडपि ) अनुकारय के सादृश्य का अनुसन्धान करने के कारण नठ में भी 
(प्रतीयमान:) प्रतीत होने वाला, (रसः) रस है ।*' 


है 2 काव्य-सम्प्रदाय 


इसका विश्लेषण करने से रस-परिपाक-प्रक्रिया का स्वरूप निम्त 
प्रकार से मालूम पड़ता है :-- 

१ रामादि नायक-नायिका रूप अनुकारयों में विभाव ( आलम्बन एवं 
उद्दोपन ), अनुभाव व सहकारी काररों से स्थायीभाव क्रमशः उत्पन्न, 
उद्दीप्त, प्रतीत और पुष्ट होता है। यही स्थायीभाव रस है । और 
अ्नुकार्यों में ही उत्पन्न होने के कारण प्रधान रूप से उन्हीं में स्थित 
होता है । 

२ जब नट-लटी रंगमंच पर अनुकार्यों का अनुकरण करते हैं तो सामा- 
जिक नटों में भी अ्रनुकायों और उत्तके रस का आरोप कर लेता है । 
इस आरोप के कारण उसे रस प्रतीत होने लगता है । 

३. सामाजिक को रस की प्रतीति से ही रस ( आनन्द ) मिलने लगता 
है। अत: सामाजिक का रस प्रतीतिजन्य है | 
इस पर से भट्नलोल्लट की निम्न मान्यताओं का पता चलता है :-- 

(क) रस की स्थिति मूल ऐतिहासिक नायक-तायिका में होती है । चट 
द्वारा इसे रंगमंच पर दिखाया जाता है। श्रत: नट में भी रस-स्थिति 
गौरा रूप से है जो प्रेक्षक द्वारा आरोपित है । इसके बाद प्रेक्षक 
में रस-स्थिति प्रतीतिजन्य होती है, श्रर्थात्‌ रस की वास्तविक स्थिति 
तो है नायक-नायिका में, और प्र क्षक में है संक्रमित रूप से । नट 
माध्यम है। 

ईख) ऐतिहासिक नायक-नायिका' और “कवि-अंकित नायक-नायिका' में 
वह कोई श्रन्तर नहीं मानतें । वस्तुतस्तु सभी प्राचीन संस्कृत-विद्वानों 
की यही मान्यता रही है । उनकी वाह्वार्थनिरूपिणी दृष्टि ने कवि के 
व्यक्तित्व को कभी भी पूरी तरह नहीं आाँका। 
आधुनिक आलोचक कवि के व्यक्तित्व को महत्त्व देते हुए कवि की 

कंति को कवि की अ्रनुभूति का मूर्त रूप मानते हैं। काव्य में जिन नायक- 

नायिकाओं का चित्रण किया जाता है वे ऐतिहासिक चरित्रों के प्रतिरूप 


रस-सम्प्रदाय ४३ 


'समभे जा सकते हैं । शाकुन्तलम्‌ में जो दुष्यन्त और शकुन्तला क्रीड़ा 
कर रहे हैं वे कालिदास की मानस-सनन्‍्तति हैं और मूल राजा दुष्यन्त 
और तापस-वन-विहारिणी शकुन्तला से भिन्‍न हैं । भट्टलोल्लट की सबसे 
बड़ी भ्रान्ति यही है कि वह उन्हें एक ही समभने के कारण प्ेतिहा- 
सिक मूल नायक-नायिका में उत्पन्न रस को काव्य-अंकित नायक-तायिका 
में भी समझ लेता है । जब कवि-अ्रद्धित पात्र ऐतिहासिकों से भिन्न हैं 
'तो काव्य में रस की स्थिति सम्भव ही नहीं बन पड़ती। 

इसके अतिरिक्त लोल्लट की मान्यता में एक भारी कमी और भी 
है। यदि रस की स्थिति प्रधान रूप से लोक में चलते-फिरते मूल नायक- 
नायिकाओं में ही है तो कविकल्पना-जन्य पात्रों वाले काव्यों-नाटकों में 
भी रस सम्भव नहीं हो सकता । 

कुछ लोग भट्टलोल्लट के मत पर यह भी आक्षेप कर सकते हैं कि 
नायका-नायिका को रसानुभव करते देख प्रेक्षक को आनन्दाभूति कैसे हो 
सकेगी ? यदि शु गार का प्रसंग हुआ तो क्या लज्जा का अनुभव नहीं 
होगा ? परन्तु आधुनिक मनोवैज्ञानिक इस शंका का समाधान यह कह- 
कर कर देते हैं कि मानव-सुलभ सहानुभूति के द्वारा दूसरे के आनन्द को 
देखकर आानन्दानुभूति सम्भव हो जाती है । 

एक प्रमुख आपत्ति यह भी उठाई जाती है कि रस “कार्य कंसे हो 
'सकता है ? श्रर्थात्‌ विभावादि कारणों का कार्य “रस नहीं कहा जा 
सकता । क्योंकि हम देखते हैं कि कारण के विनष्ट हो जाने पर भी कार्य 
रहता है ; पर यहाँ ऐसा नहीं होता । यहाँ तो रस तभी तक रहता है 
जब तक विभावादि कारण रहते हैं । श्रतः विभावादि और रस में कार्ये- 
कारण सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। 


लोल्लट के बाद उक्त सूत्र के व्याख्याता श्री शंकुक का मत रखा 
जाता है। ये नैयायिक थे । इन्होंने लोललट के मत पर यह श्राक्षेप कर 


है8./ काव्य-सम्प्रराय 


कि तायक के आनन्द को देखकर प्रेक्षक को आनन्दानभति नहीं हो 


सकती; वास्तव में मनोविज्ञान-सिद्ध सहानभति 
नयायिकसम्मत शंकुक के तत्त्व का नियेध कर दिया। प्रेक्षक रस को 


का अनुमितिवबाद अनुमान द्वारा प्राप्त करता है, इनकी यह बात 

भी लोगों को बहुत कम जेँंची। अतः इनके 

मत ने रस-सिद्धान्त की गुत्थी को सुलकातने में विशेष योग नहीं दिया । 
इन्होंने अपने ;मत को भारी शब्दाडम्बर के साथ रखा : 

“दर्शक को नट में जो “यह राम है” ( रामोष्यमिति) ऐसी प्रतीति 
होती है वह “राम ही यह है” “यही राम है (राम एवाध्यम्‌, अयमेव' 
रामः) ऐसे सम्यक्‌ ज्ञान से, (उत्तरकालिके बाघे) पीछे से वाधित होने वाले 
(न रामोध्यमिति) “यह राम नहीं है इस मिथ्या ज्ञान से, (राम: स्याद्वा 
न वाध्यमिति) “यह राम है अ्रथवा नहीं है” इस संशय-ज्ञान से और 
(रामसदशो5्यमिति) “यह राम के समान है” इस सदृशज्ञान से ( विल- 
क्षण) विलक्षणा है। 

दर्शक द्वारा (ने) नट में ( चित्रतुरगादिन्यायेंन ) “चित्रलिखित 
घोड़े में घोड़े का ज्ञान होता है” इस न्याय से (रामोउयमिति) “यहू राम 
है इस (प्रतिपत्त्या) ज्ञान के (ग्राह्मे ) ग्रहरा किये जा चुकने पर, नट 
“सेयें ममांगेष” तथा “देवादहमद्य” इत्यादि श्लोकों का पाठ करता है। 

नठ (इत्यादि काव्यानसन्धानबलात ) उक्त काव्यसम्बन्धी श्रर्थों की 
प्रतीति के बल से तथा (शिक्षाभ्यासनिवर्तित) अभिनय के शिक्षण ए 
ग्रभ्यास के जोर से सम्पादित ( -स्वकार्यप्रकटनेन च-- , अपने कार्य 


को अच्छी तरह से प्रकाशित करके दिखाता है । 
उस (नटेनेव) नठ के द्वारा (प्रकाशितै:) प्रस्तुत किये गये (कारण- 


कार्यसहकारिभि: ) कारण, कार्य और सहकारी भाव, जो ( विभावादि 
दब्दव्यपदेश्य:) नाटबज्ञास्त्र में विभाव, अ्नुभाव और व्यभिचारी टन 
शब्दों से निर्दिष्ट हैं, (कृत्रिमेिरपि) बनावटी होने पर भी (तथानभिमन्य- 
मारन:--) वैसे अ्र्थात्‌ मिथ्या भासित नहीं होते । 


रस-सम्तदाय है. 


इन्हीं विभाव, श्रनुभाव और व्यभिचारियों के ( संयोगात्‌) संयोग से 

'रस (गरम्यगमकभावरूपात्‌ ) ज्ञाप्य-ज्ञापकभाव रूप से (अनुमीयमानो5पि ) 

अ्नुमित होता है श्रौर (वस्तुसौन्दर्यंबलातू) सम्पूर्ण वातावरण रूप वस्तु 

के सौन्दर्य के बल से (रसनीयत्वेन---) समास्वादनयोग्य होता है । 

रस (अन्यानुमीयमान:) सामाजिकों से अनुमीयमान होता हुआ भी 
(विलक्षण:) श्रनुमान से भिन्न होकर (स्थायित्वेन संभाव्यमान:) स्थायी 
रूप से चित्त में अभिनिविष्ट - बिधा हुआ-- होता हैं । 

ये जो ( रत्यादिर्भावः ) रत्यादि स्थायीभाव हैं वे ( तत्रासन्‍नपि ) 

'नट में न होने पर भी ( सामाजिकानां ) दक्षकों की ( वासनया ) वासना 

द्वारा ( चरव्यमाण: ) चवित होते हैं, आस्वादित होते हैं ----यही भाव 

रस हैं।”. 
इनकी रस-परिपाक-प्रक्रिया निम्त प्रकार समझी जा सकती है :-- 

५४) रामादि नायक-नायिका में स्थायीभाव होता है । 

(४2) कारण, काये और सहयोगी कारणों के संयोग से वह स्थायीभाव 
(या मूलभाव) उन्हीं के द्वारा श्रनुभव किया जाता है । 

(४४४) इस सम्पूर्ण अवस्था का नठ-नटी अ्रभिनय करते हैं; श्रर्थात उनके 
कार्यो और भावों दोनों का अनुकरण करते हैं । 

(४४) चित्र-तुरग-न्याय से दर्शक यह समझ लेता है कि मूलभाव के अनु- 
भव किये जाने की अ्रवस्था मेरे सामने मूल रूप से ही घटित हा 
रही है ( जैसे कोहरे से आवृत्त प्रदेश को कोई व्यक्ति घूमावृत 
समझ लेता है )। 

(४) इस अवस्था में प्रेक्षक नायक-तायिका के मूलभाव ( स्थायीभाव- 
रत्यादि या रस ) का भी अनुमान कर लेता है ( जैसे दर्शक द्वारा 
कुहराछन्न प्रदेश को घमावृत समझ लिये जाने पर वह वहाँ उसके 
सहचारी श्रग्नि का भी अनुमान कर लेता है )। यह पअ्रनुमित' 
धथायीभाव ही रस है जो अपने सौन्दर्य के बल से स्वाद का आनन्द 


दर काव्य-सम्प्रदाय 


देता है और चमत्कृत करता है। यहाँ पर यह भी ध्यान रखना 
चाहिये कि यह अनुमित स्थायीभाव वास्तविक मूलभाव ( नाय- 
कादि के रतिभाव ) से भिन्‍त न होकर उसका श्रनुक्ृत रूप है । 
इस पर से इनकी निम्न मान्यताञ्रों की सिद्धि सम्भव है :--- 

(क) प्राचीनों की तरह इन्होंने भी ऐतिहासिक वायक-नायिकाओं में और 
कवि-निबद्ध नायक-नायिकाश्रों मे कोई अन्तर नहीं माना । 

(ख) रस की स्थिति भी, लोल्लट की तरह, ये ऐतिहासिक नायक-नायि- 
काश्नों में ही मानते हैं। नट-नटी द्वारा प्रस्तुत सम्पूर्ण वस्तु को 
प्रेक्षक असली ही मान लेता है। फिर उसमें मूलभाव का अनुमान 
कर लेता है। श्रर्थात्‌ रस का मूल भोक्‍ता ऐतिहासिक पुरुष है, 
प्रक्षक का रस अनुमित है और नट-नटी माध्यम रूप से हैं । फलतः 
निष्पत्ति का अर्थ हुआ अनुमिति । 


(ग) और भरत स्थायीभाव और रस में कोई अन्तर नहीं मानते--ऐसा 

इनका' विचार है। 

शंकुक की प्रथम दो मान्यतायें वही हैं जो लोह्लट की थीं। अतः 
तद्विषयक पूर्वकथित दोष यहाँ भी ज्यों के त्यों हैँ | श्रनुमिति का सिद्धान्त 
भी विज्ञानसम्मत नहीं। यदि प्रेक्षक अनुमान द्वारा रस का ग्रहरा कर 
लेता हैं तो उसे रस-विषयक ज्ञान ही हो सकता है, रसानुभूति नहीं हो 
सकेगी ; क्योंकि अनुमान स्पष्ठतया बुद्धि की क्रिया है । 

इसके अतिरिक्त शकुक की यह मान्यता कि शअ्नुकार्यों की अ्रनुक्ृत 
दशा से स्थायीमाव का अनुमान प्रेज्षक कर लेता है, भी निराधार है; 
क्योंकि अनुमित पदार्थ से कार्यसिद्धि नहीं होती । कोहरे को धूम समभझ- 
कर उसके सहचारी अग्नि का यदि अनुमान कर भी लें तो क्‍या ठण्ड दूर 
हो सकेगी ? अ्रतः भ्रनुमित स्थायीभाव दशेकों को आनन्दानुभूति नहीं 
करा सकता । 


रस-सम्प्रदाय ४७. 


भरतसूत्र के तृतीय व्याख्याता भट्दनायक हैं। रस-सिद्धान्त के प्रति- 
पादकों में इनका स्थान बहुत ऊंचा है। ये मौलिक प्रतिभा के .विद्वान 
थे। रस की स्थिति को इन्होंने विषयगत न 
सांख्यवादी भट्दनायक मानकर विषयीगत माना । इनका यह क्रदम 
का भुक्तिवाद लोल्लट और शांकुक की श्रपेक्षा' अत्यन्त क्रान्ति-- 
कारी था, क्योंकि वे रसस्थिति को मूल नायक॑- 
नायिकाओं में ही मानते चले आ रहे थे और वहाँ से प्रेक्षक के हृदय 
में सिद्ध करने के लिए विविध कल्पनाजालों में उलके पड़े थे । भद्ववायक 
ने सर्वप्रथम प्रेक्षक में रसस्थिति मानकर उस पचडे का सफाया कर 
दिया । इसके अतिरिक्त 'साधारणीकरण' के असाधारण सिद्धान्त की 
उद्धभावना कर रस-सिद्धान्त की वैज्ञानिक आधारशिला स्थापित कर दी | 
लोल्लट (मीमांसक) और हंकुक (नैयायिक) की इस मान्यता पर 
कि तायक-नायिका के स्थायीभाव के साक्षात्कार से प्रेक्षक के हृदय में, 
रस उत्पन्न या अनुमित होता है, भट्टनायक ने आपत्ति उठाई। उन्होंने 
कहा कि नायक के जिस प्रकार के भाव का साक्षात्कार प्रेक्षक करेगा, 
वैसा ही भाव उसके हृदय में भी उठ सकता है। दुःखद प्रसंग के प्राप्त" 
होने पर नायक की तरह प्रेक्षक को भी दुःख ही होना चाहिए। भ्रर्थात्‌ 
शोक से शोक की ही उत्पत्ति होगी। पर ऐसा होता नहीं प्रेक्षक दुःखद 
प्रसंग में भी आनन्दानुभूति करता है। अतः उक्त मत स्वीकार्य नहीं 
हो सकता । 
इसी प्रकार ध्वनिकार के मत पर भी उन्होंने शंका उठाई। ध्वनि-- 
बादियों ने कहा कि प्रेक्षक के हृदय में संस्कार-रूप से स्थित स्थायी-- 
भाव विभावादि के संयोग से अभिव्यक्त हो जाते हैं । भट्दनायक ने 
कहा कि इस अवस्था में आलम्बन ( सीतादि ) के प्रति जो नायक 
( रामादि ) के भाव हैं वही प्रेक्षक में भी कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ? 
प्रेक्षक तो सीता को जगनन्‍्माता मानता है। राम-सीता का अभिनय: 


है. काव्य-सम्श्रदाय॑ 


देखकर सीता के प्रति जगन्माता की ही भावना हो सकती है, स्त्री की 


'नहीं । और फिर रति-शोकादि साधारण भावों की अभिव्यक्ति मान भी 
ली जाय, पर हनुमान एवं भीमादि के समुद्र॒लंघन जेसे अद्भुत पराक्रम- 
पूर्ण कार्यों को देखकर अल्पायतन प्रेक्षक में उन-जेसे बीर भावों की 
अभिव्यक्ति कैसे सम्भव हो सकती हैं १ 

अतएव इन्होंने उक्त मतों का निरसन करते हुए अपने मत को इस 
प्रकार रखा :-- 

“( न ताटस्थ्येन ) न तो तटस्थ-- उदासीन वट व रामादि नायक 
में |--और ( नात्मगतत्वेन ) न आत्मगत--| प्रेक्षकगत रूप में | --रूप 
से ( रसः प्रतीयते ) रस की प्रतीत होती है, ( नोत्पच्चते ) व उनकी 
उत्पत्ति होती है, ( नाभिव्यज्यते ) और न उसकी श्रभिव्यक्ति [ व्यञ्ज- 
'कता द्वारा सिद्धि] होती है । (अपितु) किन्तु (काव्ये नाट्य च) काव्यों 
ओर नाटकों में (अ्रभिधातो द्वितीयेन )अ्रभिधालक्षराा से भिन्‍न किसी अन्य 
(विभावादिसाधारणीकरणात्मना) विभावादि का साधारणीकरण 
'करने वाले (भावकत्वव्यापारेश) भावकत्व नामक व्यापार के द्वारा 
(भाव्यमानः स्थायी) असाधारण से साधारण किया गया जो स्थायी- 
भाव है वह, (सत्त्वोद्रेकप्रकाशानन्दमय) सत्त्वगुण के प्रवाह्द के वेग से 
आनन्दस्वरूप तथा ( संविद्विश्वान्तिसत््वेन ) अन्य ज्ञानों को तिरोहित 
'कर देने वाले---[ अर्थात्‌ विक्षेपरहित मनःस्थिति वाले |-- (भोगेन) 
भोजकत्व नामक तृतीय व्यापार द्वारा ( भुज्यते ) उपभुकत होता है--- 
ग्रास्वादित होता है । यह आस्वादन ही रसनिष्पत्ति है ।* 

इनकी रस-परिपाक-प्रक्रिया का स्वरूप निम्न प्रकार से हो सकता 

. (४) रामादि ( नायक-तायिका ) में स्थायीभाव रत्यादि होता है । 
(४४) कारण-कार्य और सहकारियों के संयोग से वह स्थायीभाव 
रामादि में उदबुद्ध होकर उन्हें परितृप्ति प्रदान करता है। 


रस-सम्प्रदाय छह 


(४४४) यह सम्पूर्णो अवस्था नट के अभिनय द्वारा या---श्रव्य काव्य 
हुआ तो--काव्यानुशीलन द्वारा दर्शक के सामने आती है। 
तब उसे काव्यगत तीन शक्तियों--अभिधा, भावकत्व और 
भोजकत्व--में से प्रथम अभिधा के बल से काव्यार्थ की 
ग्रभिज्ञता होती है । 


(४४७) इसके प्रनन्तर दर्शन उस भ्र्थज्ञान का काव्यगत द्वितीय शक्ति--- 
भावकत्व-के द्वारा भावन करता है। भावन का तात्पये है 
निविशेष रूप से चिन्तन, जिससे राम-सीता और उनकी पार- 
'स्परिक रति निविशेष रूप में रह जाती है। अर्थात्‌ उनकी 
रति पुरुषमात्र की, स्त्रीमात्र के प्रति सहज स्वाभाविक रति 
के रूप में हो जाती है। इस प्रक्रिया को साधारणीकरण 
'कहते हैं । 

(०) तायक-तायिका की रति एवं विभावादि के साधारणीकरण हो 
जानें पर दर्शक में रजोग़णा व तमोगुण। का स्वतः लोप होकर 
सत्त्वगगुण का आविर्भाव होता है। इस अवस्था में काव्य की 
तीसरी शक्ति भोजकत्व कार्य करती है । उसके द्वारा साथा- 
रणीकृत भाव व विभावादि के प्रेक्षक अपने स्थायीभावों का 


उपभोग करता है। रत्यादि का उपभोग या आस्वादन हो 
रसनिष्पत्ति है। 


निष्कर्ष रूप से इनकी निम्न मान्यताएँ सामने रखी जा सकती हैं:--- 

[क] रस की स्थिति ये सीधी सहृदय में मानते हें । 
खि|] काव्य में तीन शक्तियाँ स्वाभाविक हैं--- (१) अभिधा ( जिसके 
द्वारा श्रथग्रहण होता है ), (२) भावकत्व जिसके द्वारा काव्याथे 


का नि्विशेष रूप से चिन्तन' होता है), (३) भोजकत्व (जिसके 
द्वारा आनन्द की अनुभूति होती है )। 


भू काव्य सम्प्रदाय 


[ग] इन्होंने भावकत्व की शक्ति का प्रतिपादन करते हुए “साधारणी- 
करण का उद्धावन किया । 

[घ] काव्यानन्द की उद्रेकावस्था में तमोगुणा और रजोगुणा सर्वेथा 
विलुप्त हो जाते हैं । केवल सत्व गुर का श्राध्यान्य हो जाता है। 
इसी अवस्था में रस का उपभोग होता है। अतः निष्पक्ति का 
श्र है भुक्ति । 

साधारणीकरण 
भट्टनायक साधारणीकररणा के सिद्धान्त के आविष्कारक हैं । उन्होंने 
अपने मत के प्रतिपादन के प्रसंग में काव्यगत द्वितीय शक्ति 'भावकत्व' 
की इस प्रकार व्याख्या की है। अभिषा' 
भट्टनायक की साधा- द्वारा काव्य के शब्दार्थ ( भाव) के ग्रहण होने 
रणीकरण-प्रक्रिया. पर भावकत्व द्वारा इस अर्थ का ( भाव का ) 
भावन होता है; अर्थात्‌ भाव की वैयक्ति- 
कृता विनष्ट हो जाती है। भाव विशिष्ट न रहकर निविशेष (साधघा- 
रण ) रह जाता है--यही भावन की प्रक्रिया साधारणीकरण है। उदा- 
हरणाथ्थे काव्यद्वारा उपन्यस्त राम का सीता के प्रति रतिभाव भावन 
की प्रक्रिया द्वारा पुरुष का स्त्री के प्रति सहज साधारण रतिभाव ही 
रह जाता है; यदि ऐसा न हो तो सीतादि में पृज्यबुद्धि के कारण 
सामाजिक को रसानुभूति नहोवे । 
साधारणीकरण के इस सिद्धान्त को अभिनवगुप्त ने भी इसी रूप 
में स्वीकार कर लिया । परन्तु “भावकत्वा शक्ति को अ्रनावश्यक ठहराते 
हुए व्यञ्जनावृत्ति से ही इसे सम्भव माना | 
भट्टनतायक की व्याख्या का तात्पर्य यह है। काव्य द्वारा उपन्यस्त 
आ्राश्रय की रति (स्थायीभावादि) सभी का साधारणीकरण होता है। 
साधा रणीकृत रूप वाले विभावादि के संयोग से ही सामाजिक की रति 
भुक्त (भट्टनायक) या अभिव्यकत (भ्रभिनवगुप्त) होती है। केवल 


रस-सम्प्रदाय भर? 


आलम्बन का साधारणीकरण, जैसा कि आचाये शुक्ल ने माना है, 
नहीं होता । भट्नायक का मत “काव्यप्रकाश” की टीका "काव्यप्रदीप' 
में इस प्रकार दिया गया है :--- 


“भावकत्वं साधारणीकरम्‌ | तेन छि व्यापारेण विभावादयः स्थायी 
व साधारणीक्रियन्ते । साधारणीकरणं चेतदेव 'यत्सीतादि विशेषायं 
कामि नीत्वादिसामसान्येनोपस्थितः । स्थाय्यनुभावादीनां च सम्बन्ध- 
विशेषानवच्छिन्नत्वेन |? 
आचार्य शुक्ल जी ने “साधारणीकरण और व्यक्तिवैचित््यवाद' 
तामक निबन्ध में साधारणीकरण के विषय में लिखा है--“जब तक 
किसी भाव का कोई विषय इस रूप में नहीं 
आचाय शुक्ल का लाया जाता कि वह सामान्यतः: सबके उसी 
सनन्‍्तव्य भाव का आलम्बन हो सके, तब तक उसमें 
रसोद्बोधन की पूर्ण शक्ति नहीं आती। 
(विषय का) इसी रूप में लाया जाना हमारे यहाँ 'साधारणीकंरण' 
कहलाता है । शुक्ल जी द्वारा प्रतिपादित साधारणीकरण के इस रूप 
की मान्यता का अनुवर्ती परिणाम यह होता है कि तथाविध आ्रालम्बन 
के सामने आने पर रसोदबोधन से पूर्व सामाजिक आश्रय से तादात्म्य 
कर ले। इसी दृष्टि से उन्होंने आगे लिखा है--“साधारणीकरण 
के प्रतिपादन में पुराने आचार्यों (विश्वनाथ आदि) नें श्रोता (या पाठक) 
और आश्रय (भावव्यञ्जना करने वाले पात्र) के तादात्म्य की अवस्था 
का ही विचार किया है ।* 
साधारणीकरण के सम्बन्ध में आचाये शुक्ल की मान्यता की व्याख्या 
कुछ इस प्रकार की जा सकती है । पूजनीय व्यक्तियों यथा सीतादि के 
भी आलम्बन रूप में चित्रित किये जाने पर रसानुभूति होती है। इस- 
के प्रतिपादन के लिए भट्टनायक ने साधारणीकरण के सिद्धान्त को 
प्रक्रि। का अनुसन्धान किया। उन्होंने साधारणीकरर का कास्ण 


नर काव्य सम्प्रदाय 


काव्यगत भावकत्व वुत्ति को माना, जो काव्य में स्वभावतः होती है। 
काव्य (कवेरिदं काव्यम ) कवि की कति होता है । अतः यह भी स्पष्ट है 
कि काव्य में यह भावकत्व (साधारणीकरण करने की योग्यता) कवि 
द्वारा उत्पन्न की जाती है। जहाँ यह योग्यता नहीं वहाँ काव्यत्व भी 
न होगा । अतः साधारणीकरण कविकर्मसापेक्ष है । ध्यान रहे कि भाव- 
कत्व को स्वतन्त्र शक्ति न मानने की अभिनवगुप्त की अवस्था में भी 
उक्त कथन में अन्तर नहीं पड़ता, क्योंकि काव्यगत ही व्यञ्जना दाक्ति 
से भावन वहाँ भी माना गया है। इस सापेक्ष होने की बात को ही 
आचार्य शवल ने इस रूप में रखा कि किसी भाव के विषय ( आल- 
म्बन ) को इस रूप में ( सबके उसी भाव का आलम्बन हो सकने योग्य 
रूप में) लाया जाता हमारे यहाँ साधारणीकररणा कहलाता है | कवि 
ही आलम्बन' को इस रूप में लाता है। अत: साधारणीकरण आल- 
म्बन का होता है। इसमें शुक्ल जी इतना और जोड़ देते हैं कि “*-**** 
“““साधारणीकरण ग्रालम्बनत्व धर्म का होता है” ( चिन्तामरिप पु० 
३१३ ) --जिससे एक ही काव्य एक ही समय में अनेक जनों को रस 
दान करने में समर्थ होता है । 

विश्वनाथ ने 'साहित्यदरपंण' में विभागदिकों के साधारणीकरण के 
साथ-साथ शआभाश्रय के साथ तादात्म्य माना है--- 

ब्यापारो5स्ति विभावादेनाम्ना साधारणोकृतिः । 


तत्प्रभावेश यस्यासन्पाथोषिप्ब्वनादय: ॥ 

प्रमाता तदभेदेन स्वात्मान प्रतिपद्यते । 
ग्राचायय श्यामसुन्दरदास जी का मत और ही है। उन्होंने शुक्ल जी 
के मत को भ्रमान्य ठहराते हुए लिखा है--“साधारणीकरण से यहाँ यह 
अथ लिया है कि विभाव और अनुभाव को साधारण रूप करके लाया 
जाय | पर साधारशीकरण तो कवि या भावक की चित्तव॒त्ति से सम्बन्ध 
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रखता है। चित्त के साधारणीकृत होने पर उसे सभी कुछ साधारण 
प्रतीत होने लगता है। ' हमारा हृदय सावारणीकरण करता है। 
आचाये श्यामसुन्दरदास जी पाठक की चित्तवृत्तियों के एकतान 
एकलय हो जाने को ही साधारणीकरण प्वानते हैं । उनके अन्तव्यानुसार 
रसानुभति ब्रह्मानन्दसहोदर है। इसमें उसी 
आचाय श्यामसुन्दर प्रकार ग्रानन्दानभूति होती है जिस प्रकार 
का मन्तब्य योगी को ब्रह्मानन्द की। योगी का आनन्द 
स्थायी और यह क्षरिगक है। मधुमती भूमिका 
( चित्त की वह विशेषावस्था है जिसमें वितरक की सत्ता नहीं रह जाती । 
शब्द, अर्थ और ज्ञान इन तीन की प्रतीति वितक॑ है। चित्त की यह 
समापत्ति सात्त्विक वृत्ति की प्रधातता का परिणाम है। ) में पहुँचकर 
'पर-प्रत्यक्ष होता है। योगी की पहुँच साधना के बल पर जिस मधुमती 
भूमिका तक होती है उस भूमिका तक प्रतिभा-ज्ञान-सम्पन्न सत्कवि की 
पहुँच स्वभावत: हुआ करती है। जब तक हमें सांसारिक पदार्थों का 'अपर- 
प्रत्यक्ष! होता रहता है तब तक उनके दो रूप--सुखात्मक या दुःखात्मक 
>-हमारे सामने रहते हैं । परन्तु जब हमें वस्तु का पर-प्रत्यक्ष ( तत्त्व- 
ज्ञान ) होता है तब वस्तु रूप मात्र का सुखात्मक रूप ही श्रालम्बन 
बनकर उपस्थित होता है । उस समय दु:खात्मक क्रोध, शोक आदि भाव 
भी अपनी लौकिक दुःखात्मकता छोड़कर श्रलौकिक सुखात्मकता धारण 
कर लेते हैं । यही साधारणीकरण है। 
आपके विवेचन का सार इस प्रकार है :--- 
(४) रसानुभूति मधुमती भूमिका में होती है । 
(7) मधुमति भूमिका में ही पर-प्रत्यक्ष होता है। उस समय ही अनु- 
भूति अखण्ड होती है । 
(!7) चित्तवृत्ति की इसी अ्रखण्ड और एकतानता का नाम स्राधा- 
रणीकरण है । 


मद काव्य सम्प्रदाय 


श्राचाये श्यामसुन्दरदास ने पाठक के चित्त का साधारणीकरग 
माना, और ग्रालम्बन के साधारणीकृत होने का निषेध किया । छ० 
नगेन्द्र की य॒क्तियों के अनुसार पाठक तो 

ड० नगेन्‍्द्र का मत साधारणीकृत रूप का भोवता' है, अतः 
उसका साधारणीकररणा नहीं माना जा सकता । 

इसके भअ्रतिरिक्त रसानुभूति की दशा में सामाजिक, श्राक्षय, आलम्बन और 
कवि (व्यवहित-..इनूडाइरेक्ट रूप से) इन चार के व्यक्तित्व श्रौर उप- 
स्थित रहते हैं । हमें इन्हीं में से देखना चाहिए कि साधारणीकरणा किसका 
होता है १ श्राश्नय का तो मान्य इस लिए नहीं कि अप्िय दायवा (रावण 
या जघन्य वृत्ति वाले पृ जीपति) से तादात्म्य करना रुचिकर नहीं होगा । 
झब रहा आलम्बन ! काव्य में जो आलम्दन हमारे सामने आता है इक 
कवि की मानसी सूष्टि होता है--व्यक्तिविशेष नहीं, अ्रपितु उसका 
प्रतिख्यमात्न समझना चाहिये । उनके दाब्रों में--/ जिसे हस 
आलम्बन कहते हैँ वह वास्तव में कवि की अपनी अनुभूति का संवेद्य रूप 
है । उसके साधारणीकरण का अर्थ है कवि की अनुभूति का साधारगी- 
करण“ ।* ऐसे श्रालम्बन के सम्बन्ध में पूज्य-बुद्धि' होने की बाघा भी 
नहीं । “हम काव्य की सीता से प्रेम करते हैं श्रोर काव्य की यह आलम्बन 
रूप सीता कोई व्यक्ति नहीं, जिससे हमको किसी प्रकार का संकोच 
करने की आवश्यकता हो; वह कवि की मानसी सृष्टि है""'।॥” “अत- 
एवं निष्कर्ष यह निकला कि साधारणीकरण आचार्य कवि की अपनी 
अनुभूति का होता है'** ।” ( देखिये रीतिकाब्य की भूमिका छू० ९० ) 
साधारणीक रण सम्बन्धी उपयुचत सभी मतों का सम्यक्‌ विश्लेपण 
करते हुए सुप्रसिद्ध आलोचक विद्वान्‌ गुलाबराय जी इस परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि रसानृभूति की दशा में पाठक 

राज्ञाबराय का मत अपने व्यक्तित्व के क्षुद्र बन्धनों को तोड़ने के 
कारण, कवि शअ्रपते निजी व्यक्तित्व से ऊंचा 

उठकर लोक-प्रतिनिधि बनने के कारण, भाव 'अ्रयं निज: परो 


रस-सम्प्रदाय प्भ्‌ 


वेत्ति, की लघुचेतसों की गणना से मुक्ति पा जाने के कारण 
ओर आालम्बन ( अपने व्यक्तित्व में प्रतिष्ठित रहकर ही ) व्यापक 
सर्वेजन-सुलभ-सम्बन्धों के रूप में आ जाने के कारण साधारणीकृत ही 
जाता है। 
साधारणीकरण आश्रय, आलम्बन, स्थायीभाव, कवि और सामाजिक 
में से किसका होता है, इस प्रइन का उत्तर उपयुक्त विद्वानों ने अ्पने- 
अपने इृष्टिकोश से दिया । जहाँ तक भद्दनायक 
उर्पा' लिखित मतां के दृष्टिकोण का प्रश्न है, वे तो आलम्बन को 
का समाहार ही प्रश्रय देते मालूम होते ढं, क्योंकि उनके 
सामने प्रइन ही यह था कि सीतादि पूज्य व्यक्तियों 
के आलम्बन रूप सें उपन्यस्त होने पर रसानुभूति कैसे होती है ? इस 
प्रश्न का स्वरूप भट्टनायक की दृष्टि की ओर स्पष्ट इशारा करता है । 
इसी का लक्ष्य करते हुए आचार शुक्ल ने साधारणीकरण सम्भव केसे 
होता है इस रहस्य का व्याख्यान अपनी अन्तर्देशिनी बुद्धि से किया । 
आज्ाये स्यामसुन्दरदास जी के मत को देखने से तो ऐसा प्रतीत होता है 
कि हमारी समस्या बड़ी सीधी है, और अपनी दृष्टि पर ही उपयुक्त 
चब्मा चढ़ा लेने से सम्पूर्णो दृश्य अनुकूल दिखाई देने लगता है। परन्तु 
इसमें जो भी समझदारी है वह सामाजिक की ही प्रतीत होती है; कवि- 
कौदल या काव्य के चमत्कार को कुछ भी श्रेय नहीं मिलता । ऐसी 
अवस्था में बया काव्य और नाठक से बाहर भी साधारणीकरण सम्भव 
है ?-- यह प्रदन उठता है। हमारी समझ में इसे कोई भी स्वीकार करनें 
के लिए तैयार नहीं होगा कि सामाजिक अपनी कैसी तथाकर्थित 
विशिष्ट साधना के बल पर मधुमती भूमिका में पहुँच जाता है। यदि यह्‌ 
कहा जाय कि सामाजिक उस अवस्था में कवि-कौशल अ्रथवा आालम्बन 
के चमत्कार से पहुँचता है तो उसका तात्पयं यही हुआ न कि 
'साधारणीकरण आलम्बन का होता है जिससे प्रेक्षक की बसी दृष्टि 


नै काव्य सम्श्रदाय 


मिल जाती है । वास्तव में मधुमती भूमिका में पहु चने के लिए (एकता- 
नलय होने के लिये) आलम्बन का रागमय तीब् आकर्षण होना चाहिए | 
आलम्बन के इसी आ्राकपंरा पर तो आचार्य शुक्ल जोर देते हैं । 
डा० नगेन्द्र ने जो यह कहा कि साधारणीकरण कवि की अनुभूति 
का होता है, वह इस प्रइन का उत्तर है कि वस्तुत: आलम्बन आदि का 
मूल स्वरूप क्या है ? वेसे तो साधारणीकरण वे भी विभावादि सभी 
का ही मानते हैं । साधारणीकररा कवि की अनुभूति का होता है. इस 
कघन में यह बात स्वीकृत है ही कि साधारगीकरण विभावादि सभी 
का होता है; चाहे वे विभावादि वास्तव में कवि की ग्रनुभूति ही क्‍यों 
न माने जावें । अतः तात्त्विक दृष्टि से डा० नगेन्द्र और आचार्य गुलाब- 
राय जी के मत में कोई भेद नहीं है । 
इसके परचात्‌ उक्त सूत्र के सर्वाधिक प्रामाणिक व्याख्याता 
अभिनवगशप्त हुए हैं । इन्होंने भट्टनायक की कई मान्यताओं को स्वीकार 
करते हुए भी भावकत्व और भोजकत्व नामक 
अभिनवगप्त का काव्यगत दो शक्तियों को निराधार बताया | 
अभिव्यक्तिवाद इनके कथनानुसार उक्त दोनों शक्तियों का 
काम व्यंजना या ध्वनि से ही चल सकता 
है । जो 'भाव' (काव्यार्थ) है वह स्वतः ही भावित होने की योग्यता 
रखता है। क्योंकि जो भावना का विषय बने वही तो भाव है। 
ये भावित भाव व्यञ्जना द्कत द्वारा आश्रय के हृदय में स्थित रति को 
रस रूप में अ्रभिव्यकत कर देते हैँ । इसी प्रकार 'रस” में भोग का भाव 
भी स्वाभाविक रूप से विद्यामान:है | जो भोग को प्राप्त हो सके वही तो 
रस है। अ्रत: सूत्रगत संयोग का अर्थ व्यव्जित होता और निष्पत्ति का 
आनन्द रूप से प्रकाशित होना है । 


इन्होंने अपने मत का प्रतिपादन निम्न प्रकार किया :--- 


रस-सम्प्रदाय म७- 


“सवसाधारण, ( लोके ) लौकिक व्यवहारों में स्वतः प्राप्त रहने 
वाले [( प्रभदाभि: ) प्रमदा, उद्यान और कठाक्षनिवेदादि के द्वारा 
( स्थाय्यनुमानेडभ्यास-) स्थायीभावों के अनुमान करने के विषय के 
ग्रभ्यास में ( पाटवताम ) कुशलता को प्राप्त हो जाते हैं । 

(काव्येनाट्ये च) काव्य और नाटकों में (तैरेव) उन्हीं (कारणत्वा 
दीनाम ) कारण-कार्य और सहयोगी कारणों का ६ परिहारेश 3). 
परित्याग कर दिया जाता है; और (विभावनादिव्यापा र॒वत्त्वातृ) विभावनादि 
व्यापार वाला होने के कारण ( अलौकिकविभावादिशब्दव्यवहायें:-- ) 
विभाव, अनुभाव,झौर व्यभिचारी इन अलौकिक नामों से पुकारा जाता है।' 

ये विभावादि “( ममवेते ) मेरे ही हैं (शत्रोरेवेते ) छात्र, के 
ही हैं (न तटस्थस्य॑वैते ) उदासीन के ही हैं अथवा ( न ममवते ) मेरे 
ही नहीं हैं ( न शत्रोरेवते ) झत्र_ के ही नहीं हैं" ( इति ) इस प्रकार 
के ( सम्बन्धविशेषम्‌ ) सम्बन्धविशेष के ( स्वीकारपरिहारनियमा- 
नध्यवसायात्‌ ) स्वीकार या परित्याग के नियमों का ज्ञान न रहने के 
कारण ( साधारण्येन प्रतीत:---) साधारणीकृत रूप में ही प्रतीत या 
ज्ञानगोचर होते हैं । 

( सामाजिकानां वासनात्मतया स्थित: ) सामाजिकों के चित्त में 
वासनारूप से स्थित ( स्थायीरत्यादिक: ) जो स्थायीरत्यादिक भाव है 
वह ( नियतप्रमातृगतत्वेन स्थितोडपि ) निश्चित ज्ञातृ-गत--प्रेक्षकविशेष 
में--रूप में होता हुआ भी ( साधारणोपायबलात्‌ ) साधारणीकृत 
विभावादि कारणों के बल से ( तत्काल ) नाटकदर्शन के समय में 
ही ( विगलितपरिमितप्रमातृभाववश्ञ'"* ) निश्चित ज्ञाता के भाव से 
भी विलग [ पर्थात्‌ प्रेक्षक आंत्मसत्ता के ज्ञान से भी रहित हो जाता" 
है ] होकर ( श्रभिव्यक्त: ) अभिव्यड्जित होता है । 

(उन्मिषित:) इस प्रकार से प्रकाशित (वेद्यान्तरसम्पर्कंशून्यः) 
इतर ज्ञान के सम्पर्क से रहित (अ्रपरिमितभावेन) अनन्तभाव से 
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(सकलसहृदयमंबादभाजा) सभी सहृदयों के राग का पात्र होता हुआ 
( साधारण्येन स्वाकार इवाउभिन्नोडपि) साधारग्गीकृत होकर भी अपने 
रूप से भ्रभिन्‍त ही जो रत्यादि स्थायीभाव हैं वह (प्रमावृगोचरीकृतः) 
सामाजिक द्वारा अनुभव का विषय होता है । 

(चंव्यमाणतेंकप्राण:) चदेश--अस्वादव--मात्र ही जीवन के 
स्वरूप बाला, (विभावादिजीवितावधि:) विभावादि की सत्तापर्यन्त जीवन 
की अवधि वाला (पानकरसन्यायेन चर्व्यमाणा:) विलक्षण स्वादोत्पादक 
पानकरस-न्याय से आस्वादित होने वाला, (पुरः इव परिस्फुरन्‌) सामने 
ही निर्फरित होता हुआ, (हृदयमिव) प्रविदशन्‌ हृदय में समाता हुआ सा 
( सर्वाद्भीगामिवालिज्ुनत्‌ ) सर्वाद्भा को आलिज्लन करता हुआ सा 
(अन्यत्सवं मिव तिरोदधत्‌ ) अन्य सभी को तिरोहित करता हुआ सा 
(ब्ह्मारवादमिवानु भावयन्‌ ) और ब्रह्मानन्दर का आास्वादन कराता हुआ सा 
(अलौकिकचमत्कारकारी ) लोकोत्तर चमत्कार का कर्ता (श्रृज्ञारादिको 
रस:) श्रृज्ञारादिक रस है ।” 

अभिनवगुप्त के श्रनुसार रस का परिषराक निम्न प्रकार होता है:- 

“सामाजिक लौकिक व्यवहारों में रति के ऊार्य-दाररणों का अनुभव 

करता रहता है, जिससे रति बार-बार अनुमित होती है। यह 

अनुमान की गई रति सहृदय सामाजिक के ह्ंदय में संस्कार रूप से 
सन्निविष्ट हो जाती हैं ।“-.इस प्रकार के सामाजिक के सामने 
जब नठ नकली कारण-कार्यादि (विभावादि) का विस्तार करता 
है तो वह काव्यार्थ के ज्ञान के पदचात्‌ उसका भावन व्यञ्जना दक्ति 
द्वारा करता है। फलतः विभावादि का साधारगीवःरण हो जाता 
है। और रजोगुण व तमोगुण का तिरोभाव होकर सत्त्वगुरा 
के उद्रेक की अवस्था में पूर्व कथित प्रकार से संस्कार रूप से 
विद्यमान सामाजिक के रत्यादि स्थायीभाव रस रूप में अभिव्यक्त 


होते हैं ॥ यह रस की अभिव्यवित ही निष्पत्ति है । 
अब हम इनकी मान्यताओं का समाहार इस प्रकार कह सकते हैं:--- 
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[क| रस की स्थिति सीधी सहृदय में ही, भट्टनायक की तरह, 


मानते हैं । 
[ख | भट्टनायक का साधारणीकरण का सिद्धान्त भी स्वीकार 
करते हैं । 


[ग| और भट्टतायक के--“काव्यानन्द की उद्रेकावस्था में रजोगुण व 
तमोगृुण का तिरोभाव और सत्त्वगुण का आविर्भाव हो जाता है।” 
इस सिद्धान्त का भी समर्थन करते हैं । 

[घ] मानव-आत्मा शाइवत है । पूर्वजन्म व इस जन्म में लौकिक 
व्यवहारों के संसर्ग से श्रात्मा के साथ कुछ वासनाएँ संस्कार रूप से 
संलग्न, रहती हैं। ये मूल वासनाएँ ही स्थायी भाव हैं। काव्यानुशीलन 
या नाठक देखने से ये वासनाएँ उद्बुद्ध हो रस रूप में परिणत हो 
जाती हैं । इस प्रकार रस अभिव्यक्त होता है। निष्पत्ति का अर्थ 
हुआ अभिव्यक्ति । 

इस प्रकार से रस-समीक्षा के प्रसद्भ में उपन्यस्त उत्पत्तिवाद, 
अनुमितिवाद और भुक्तिवाद के तीनों सिद्धान्त अनेक रूपों में सदोष पाये 
गये । अतः उन्हें अस्वीकार्य ठहराया गया । अभिनवगुप्त की व्याख्या 
सर्वाधिक समीचीन मानकर रसस्थिति सामाजिक में स्वीकार की गई । 
और उनके अ्रभिव्यक्तिवाद को भारतीय काव्यशास्त्र में सर्व-सम्मत रूप 
में ग्रह किया गया । बाद में आने वाले मम्मट, वश्वनाथ आदि 

विद्वानों ने इसी मत को ग्रहरा कर पुष्ट किया। 
रस-परिप्राक की प्रक्रिया को आधुनिक विद्वानों ने भी नवीन 
मनोविज्ञान और सौन्‍्दय॑-श्ात्र के प्रकाश में देखने का प्रयत्न किया है। 
उनकी मूलधारणा यह है कि रस का वैज्ञानिक 


विवेचन विवेचन करने के लिये स्वतन्त्र चिन्तन 
आवश्यक है; भरत के सूत्र की व्याख्या का पल्‍ला 
'पयकड़े रहने से सचाई की खोज का मार्ग सीमित हो जाता है। वे रस- 
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इस प्रकार ये छः श्रमुभूतियाँ हुई । इनमें “रस' अ्रनुभूति किसे कहें, 
यही विचारणीय है। देखने से पता चलता है कि ये अनुभृतियाँ तीन 
प्रकार की हें:--- 

(१) प्रत्यक्ष अनुभूति--दृष्यन्त और शछाकुन्तला की अनुभूति ऐसी 
ही है । 

(४४) कल्पना में प्रत्यक्ष श्रनुभूति--जैसे महाभारत (इतिहास) में 
पढ़कर प्राप्त की गई कवि, अनिल और रम्भादेवी की 
अनुभूतियाँ । 

(2४४) प्रत्यक्ष या कल्पनात्मक अनुभूति के संस्कारों के भावन' द्वारा 
उद्बुद्ध अनुभूति--जसे 'शाकुन्तलम' के प्रशयत काल की कवि 
की अनुभूति तथा अभिनेंताओं और प्रेक्षक रूप से उपस्थित 
अनिल व रम्भादेवी की अनुभूति । 

कल्पनामूलक अनुभूतियाँ भी प्रत्यक्ष ही कही जा सकती हैं। अतः 
प्रथम तीन अनुभूतियाँ प्रत्यक्ष होने से भावमात्र हूँ। वे प्रसद्ध के 
अनुसार कटु भी हो सकती हैं । शेष तीन अनुभतियों में कवि की समृद्ध . 
'भाव-दाक्ति का पुट है। उसका अपना हृदय तो भावुक होता ही है 
परन्तु उसने भाषा के प्रतीकों को भी वह शक्ति प्रदान कर दी है कि वे 
दूसरों में भी वैसे ही भाव जागृत करा सकें । अतः इस भाव-प्रवणता 
के कारण वे तीनों श्रनुभूतियाँ भावित हूँ और प्रत्येक अवस्था में 
श्रानन्दमय होने का ही सामथ्य रखती हैं । इस कारण रस संज्ञा भी 
इन्हीं की हो सकती है । अस्तु ! 

इस विश्लेषण से हम इस परिणाम पर पहुँचे कि साक्षात॒ प्रत्यक्ष 
अ्रथवा कल्पना में प्राप्त प्रत्यक्ष श्रनुभूति के संस्कार समृद्ध भाव-शक्ति के 
द्वारा भावित होते हैं, जिससे वे हर अ्रवस्था में श्रानन्दमय ही होते हें और 

'रस' कहाते हैं । 

इस कसौटी से मालूम पड़ा कि-.- 
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(४) रचना के समय कवि रस अहरा करता है । 
(8४४) अभिनय के समय नट-नठी भी रस ग्रहण करते हैं 
(४४४) और सहृदय के वासनारूप से स्थित स्थायीभाव जागृत होकर 
रसदशा को पहुँचते ही हैं । 
अतः रसस्थिति न केवल प्रेक्षक में अपितु कवि और नट-नटी में 
भी माननीय है । परन्तु रस--- 
(2) वस्तु में नहीं रहता । 
(४7) नायक-नायिका की सत्ता रस (्टि से निविशेष होती है । 
ग्रत: उनमें रस की स्थिति नहीं होती । 
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रस-सम्प्रदाय दर 
[२] रस का स्वरूप 


सत्तवोड़ काद्खणड-स्वप्रकाशानन्द-चिन्सय: , 
वेद्यान्तर-स्पश-शून्यो. बल्यास्वाद-सहोदर: । 
लोकोत्तर चमत्कारप्राण: केश्चित्‌ प्रमातृभिः, 
स्वाकारवद्भिनन्‍्नत्वेनायमास्वादते. रसः ॥। 


--साहित्यदरपंण ।३। २, ३ |! 
“सत्त्वगूण के प्राधान्य से यह अ्रखण्ड, स्वतः प्रकाशित, आनन्द 
चिन्मय ( आनन्दस्वरूप ज्ञानमय ), इतर ज्ञान से रहित, ब्रह्मानन्दसह- 
दर और लोकोत्तर चमत्कार वाला “रस सहृदयों के द्वारा अश्रपनी देह 
की तरह अभिन्‍न रूप में ( श्र्थात्‌ ज्ञातृज्ञान के भेद के बिना ही ) आस्वा- 
दित होता है।” 
गाज का वैज्ञानिक निरीक्षण परीक्षण का विश्वासी होकर तत्त्व- 
ज्ञान की खोज में संलग्न रहता है; जबकि पुरातन भारतीय मनीषी 
एकाग्रचित्त होकर अन्तद्‌ षिट के द्वारा विषय का समग्र रूप से दर्शन करते 
थे । विविध विज्ञानों की दुह्मई देकर रस-स्वरूप-सम्बन्धी जो विस्तृत विवेचन 
किये जा रहे हैं उनमें तथ्य का उतना विशद चित्र नहीं रहता जितना कि 
विश्वनाथ ने ऊपर के दो संक्षिप्त इलोकों में रख दिया है। इन इलोकों की 
शब्दावली में रस के जो विशेषण दिये गये हैं वे अत्यन्त श्रथ॑ंपूर्ण हैं, 
प्रत्येक शब्द के पीछे विस्तृत चिन्ता-राशि का पृष्ठदेश है। सूत्र रूप में 
कहे गये उपयुक्त रस-स्वरूप-परिचायक विशेषण हमारे समभने के लिए 
व्याख्या की अपेक्षा रखते हैं। इस प्रकार की व्याख्या को आधुनिक 
विद्वानों ने वैज्ञानिक कसौटी पर रखकर जब परखा तो उसे प्राय: 
सर्वेथा वैज्ञानिक और खरा पाया । हमें भी यहाँ युह देखना है कि रस 
के स्वरूप की प्राचीन व्याख्या कहाँ तक तकं-संगत है । प्रथम उन अर्थ- 
गर्भित विशेषणों को देख लेना सुविधाजनक रहेगा :-- 


६६ 
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(५) सत्त्वोद्रेकात्‌ू--रस-निष्पत्ति में सस्वगुरण को हेतु माना है। जब 


(४४) 
(४४) 


(४०) 


(०४) 


रजोगुण और तमोगुरा का तिरोभाव होकर सत्त्व का आवि- 
भाव हो जाता है तब रस-निष्पत्ति होती है। सच्त्वोद्रेक की 
इस अवस्था में आस्वाद ही रस है; भरत: वह आस्वादित होने 
वाले रति आदि भाव से पृथक है। प्रर्थात्‌ रस भाव से भिन्‍न 
है । और इसी से हम कह सकते हैं कि श्र गार रस का भर्थ रति 
का अनुभव नहीं । डा० भगवानदास के शब्दों में-.“भाव, क्षोभ, 
संरभ, संवेग, आवेग, उद्वेग, आवेश, अ्रँग्रेज़ी में इमोशन का 
अनुभव रस नहीं है, किन्तु उस ग्रनुभव का स्मरण, प्रतिसंवेदन, 
ग्रास्वादन रस है। 
क्रखण्ड--रसानुभूति की चेतना विभाव, अनुभाव आदि की झृण्ड 
चेतना नहीं है श्रपितु उन सबकी सम्मिलित एक चेतना है । 
स्वप्रकाश--रस के ज्ञान के लिए किसी अन्य ज्ञान की आवश्य- 
कता नहीं । रस स्वयमेव प्रकाशित होता है। जैसे ज्ञानान्तर 
ग्पने विषय घट को प्रकाशित करता है वैसे ही रस स्वयं को 
प्रकाशित करता है । 
आनन्दचिन्मय--रसानुभूति आनन्दमय है और चिन्मय, श्रर्थात्‌ 
बुद्धि और इच्छापूर्वक होने वाली है। कतिपय अ्रनैच्छिक 
शारीरिक क्रियाझ्रों की तरह नहीं । 
वेद्यान्तर-स्पशे-शन्य---रसानूभमति के समय उससे इतर अनुभूति 
की सत्ता नहीं रहती । इतर ज्ञेय के स्पर्श से रहित होती है । 
ब्रह्मास्वादसहोदर --ब्रह्मास्वाद का प्रयोग इस तरह किया गया 
है मानी वह सर्व-जन-विदित हो। उस समय के श्राध्यात्मिक 
वातावरण में इस निर्देश से रसानुभूति के आनन्द का कुछ 
ग्राभास भ्रवश्य ही हो जाता होगा। इसका आशय है कि रसा- 
निभूति का आनन्द सवितक ब्रह्मानन्द का सजातीय है, श्रर्थातु 
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उसमें भ्रहंकार की भावना के होते हुए भी एकनिष्ठ तलल्‍्लीनता 
रहती है । 

(०४४) लोकोत्तरचमत्कारप्राण --अजझ्भू त विस्मय (चित्त का विस्तार) का 
आनन्द प्राण रूप होकर रसानुभूति में रहता है। रति आदि 
की प्रतिष्ठा नायक-तायिका में होने के विपरीत रस सहस्य में . 
प्रतिष्ठित होता है, अत: अलौकिक है। 

(४४88) स्वाकारवदशिन्तत्वेन--अ्पने शरीर की तरह अभिन्‍न रूप में। 
यद्यपि हमारा शरीर हमसे भिन्न है फिर भी उसकी भिन्‍नता' 
का उल्लेख किये बिना “में स्थल हूँ ऐसा एकतासूचक कथन 
किया जाता है । इसी तरह ज्ञाता ( प्रेक्षक या पाठक ) और 
ज्ञान ( रस ) के भिन्‍न होते हुए भी अभिन्‍न रूप से ही आस्वा- 
दन होता है । 

इस प्रकार भारतीय आचार्यों ने रस के स्वरूप को हर तरफ से 
देखा और उसे सर्वेथा असामान्य पाया; उसकी तुलना में कोई लौकिक 
पदार्थ न रख सके । अ्रतः उन्होंने रस की मौलिक विद्ेषता-- “अलौ- 
किकत्व ( निरालापन )”--ढूँढ निकाली, जिसकी व्याख्या निम्त प्रकार 
की गई :--- 

(४) शकुन्तला के दर्शन से दुष्यन्त को जो रति का उद्बोध हुआ था 
वह एक ही व्यक्ति में परिमित था। परन्तु रस काव्य द्वारा 
एक ही समय में ग्रनेक व्यक्तियों में प्रवाहित हो सकने के 
कारण अ्रपरिमित है । 

(४४) दृष्यन्तादि में उद्बुद्ध रति लौकिक है। तभी तो उसका दर्शन, 
पर-रहस्यदशेत शिष्ट्सम्मत न होने से, अरुचिकर है। परन्तु 
दावध्यादि के वायक-तायिका का रतिभाव साधारणीकृत होने से 
पर-रहुस्थ नहीं । 
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(४४5) रस ज्ञाप्य नहीं है। होने पर अवश्य अनुभूत होता है क्योंकि 
वह स्वत: प्रकाशी हैं । उस पर आवरण नहीं हा सकता। जमे 
ज्ञाप्य घट प्रकाशक दीपादि के रहने पर भी ढके हुए होने से अद- 
शित ही रहता है, ऐसे रस नहीं । 

(४४) रस कार्ये नहीं। यदि कार्य होता तो विभावादियों के न सहन 
पर भी उसकी प्रतीति सम्भव होती । जैसे घट अपने “निमित्त- 
कारण' दण्डचक्रादि के बाद भी रहता है । 

(०) रस नित्य भी नहीं। यदि वह नित्य होता तो “रस की मई 
व्यविय हुई ऐसा नहीं कहा जाता। साक्षात्कार का विषय 
होने के कारण भविष्यत्कालिक भी नहीं। तथा कार्य शरीर 
ज़ाप्य न होने के कारगा उसे 'बर्तमान' भी नहीं कहा जा सकता। 

इतनी बातें रस की सर्वथा अलौकिकता एवं अनिर्वेच्रीचता की सिद्धि 
के लिए काफी हैं । 
ग्रव हमें रस का स्वरूप दया हे, उस समस्या का उतर आधनिक 
वैज्ञानिकों की दृष्टि से भी देखना अ्रावव्यक है । बया आधनिक 
विद्वान सी उन्हीं परिणामों पर पहुचते # जिन 
झाधुनिक दृष्दि पर कि प्राचीन रसवादी स्थिर हुए थे ? हमारे 
सामने प्रश्न का रूप यह है कि काव्य या नाटक 
से प्राप्त होने वाला आनन्द ऐन्द्रिय है या आध्यात्मिक है, श्रथवा' इन 
दोनों से विलक्षण किसी अन्य ही प्रकार का है ? 
अनुभूति को हम स्थल रूप से तीन प्रकार की मान सकते हैं--(१) 
ऐन्द्रिय (२) बौद्धिक और (३) आध्यात्मिक । जो लोग आत्मा की ही 
सत्ता को स्वीकार नहीं करते और अनात्मवादी होने की घोषणा करते 
हैं, उनकी दृष्टि से श्रनुभूति दो ही प्रकार की है। उक्त तीनों प्रकार की 
अनुभूतियों के क्रश: उदाहरण निम्ब प्रकार दिये जा सकते हैं। लौकिक 
दरीरिक रति या चुम्बत का आनन्द ऐन्द्रिय है। ग्रन्थसमाप्ति पर प्रणेता 
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को जो आनन्द होता है वह बौद्धिक और योगी का ब्रह्मसाक्षात्कार 
का आनन्द आध्यात्मिक कहा जा सकता है। ग्रनुभतिविषयक आत्म 
झौर अनात्म वादियों का उक्त विभाजन निम्न प्रकार रख सकते हैं :--- 


आत्मवादी 
अनुभूति 
44४2७; लि जि “+ “+ । 
भौतिक आध्यात्मिक 
| 
कआाललइसुर एक सर फ 
[ १] ऐन्द्रिय [२] बौद्धिक [३] आत्मिक 
अनात्मवादी 
अनुभूति 
७७७४४ ७७७४७४७४०७७७४७७७४७४७४४७४७७४४७ 
भौतिक आध्यात्मिक 
। | 
[१] ऐन्द्रिय [२] बौद्धिक 


अब हमें देखना है कि काव्यानुभूति इनमें से किस प्रकार की है ? 
स्वदेश-विदेश के विद्वान अपनी-अपनी कल्पनाभञ्रों और तकं-प्रणालियों 
के द्वारा सभी सम्भव मान्यताओं की प्रतिष्ठा कर चुके हैं। तदनुसार 
काव्यानुभूति सम्बन्धी निम्न तीन मान्यताएं सामने आती हैं :--- 

[१] काव्यानुभूति काआनन्‍्द ऐन्द्रिय है। इसके' पुरस्कर्ता प्लेटो 
श्रादि हैं । उनकी दृष्टि में वह आत्मा ( बुद्धि ) की सौन्दर्यानुभूति से 
भिन्न है, अतः निम्न कोटि की है । 

[२] काव्यानुभूति का आनन्द आध्यात्मिक है। काव्यसौन्दर्य-रूप 
ग्रात्मा की अभिव्यक्ति होने से आनन्द्रभय है, और इसी लिये यह आनन्‍्द 
आध्यात्मिक है । हीगल और कवीन्द्र रवीन्द्र की यही मान्यता है । 

[३] काव्यानुभूति न ऐन्द्रिय है न आध्यात्मिक | इस स्थापना के 
अन्तर्गत आने वाली मान्यताओं के निम्न तीन प्रकार हैं:-- | 


शक 


(१) 


(४४) 


(१४8) 
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काव्यानन्द न ऐन्द्रिय हैँ न आध्यात्मिक | वह कल्पता का आदरद 
है । अर्थात्‌ मूल वस्तु के रूप और कला द्वारा अनुकृत रूप में 
जो समता है उसके भावन से प्राप्त होने वाला आनन्द हे, हा 
न ऐन्द्रिय है और न आध्यात्मिक । इस मत के प्रस्तीवा 
एडीसन हैं । 

काव्यानुभूति न ऐन्द्रिय हेन बौद्धिक अपितु इन दोनों की 
मध्यवर्ती 'सहजानुभूति' है। सहजानुभूति क्‍या हैं ? इसकी अपनी 
विशिष्ट व्याख्या है। इस मत के प्रतियादक बैनेडेटो क्रोच £ । 
उनके अनुसार मानव-प्रारण-चेतना में सहाजानुभूति की एक पृथक 
शक्ति होती है। काव्यानुमूति इसी का गण है। उस शक्ति देग 
निर्माण बौद्धिक धारणाओं आर ऐम्द्रिय संबेदर्नों द्वारा न होकर 
बिम्बों द्वारा होता है । 

काव्यानन्द न ऐन्द्रिय है न द्राध्यात्मिक | यह एक निरोेक्ष 
अनुभूति है । इसे हम विशिष्ट प्रकार का अलौकिक श्रादन्द वह 
सकते हैं, जिसकी तुलना में किसी भी लौकिक आनन्द को नहीं 
रखा जा सकता । यह मत प्राचीन है, परन्तु इस युग में बइले 
श्रादि ने इसका मण्डन विशेष रूप से किया है । 


यहाँ पर उपयुक्त मान्यताश्रों की क्रमशः परीक्षा करना श्रावर्यक 
है । यह कहने की आवश्यकता नहीं कि काव्यानूभूति ऐन्द्रिय श्रनुभति 
से भिन्न है; क्योंकि एक साधारण व्यक्ति भी यह जानता है कि नाटक 
देखने से मुझे झ्रानन्द ही मिलेगा, चाहें बह नाटक दुःखोन्‍्त ही क्यों न 
हो। प्रत: यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि काव्यानुनति 
झानन्दस्वरूप ही होने के कारण लौकिक एवं ऐन्द्रिय सुख-दुःखात्मक 
ग्रनुभूतियों से भिन्न है । 

प्रनात्मवादियों के लिए तो काव्यानुभूति को आध्यात्मिक मानने 
का प्रदन डी नहीं उठता । इसके अतिरिवत आत्मवादियों को भी काव्या- 
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ननन्‍्द में आध्यात्मिक आनन्द की वह ज्ञान्त गभ्भीर ध्वनि नहीं सुनाई दे 
सकती, जिसे योगी लोग प्राप्त करते हैँ | योग का उक्त आनन्द स्थायी 
होता है और काव्यानन्द क्षरिक है। अतः काव्यानन्द आध्यात्मिक भी 
नहीं कहा जा सकता । 
इसी तरह एडीसन के 'कल्पना के आनन्द और क्रोचे की 'सहजानु- 
'भूति' की विचित्र शक्ति को मनोविज्ञान में स्व॒तन्त्र सत्ता के रूप में स्थान 
नहीं दिया जा सकता | कल्पना तो सन और बुद्धि की क्रिया हैँ । अतः 
कल्पना का आनन्द निःसन्देह ऐच्द्रिय आनन्द होगा, जो काव्यानन्द नहीं 
कहा जा सकता | क्रोचे की सहजानुभति की शक्ति को भी सभी वेज्ञा- 
निकों ने एकस्वर से अमान्य ठहरा दिया है। अ्रत: उपरोक्त मतों में 
से कोई भी मत आज के मनोविज्ञान के विद्यार्थी को सन्तोष प्रदान नहीं 
करता । 
केजल अन्तिम मत प्राचीन रस-सिद्धात में वर्णित रस के स्व॒रूप से 
ल खाता है। उसके सम्बन्ध में भी कुछ विद्वानों का निम्न प्रकार आक्षेप 
। उनका कहना है कि उक्त मत की मान्यता की स्वीक्ेति के लिए विपुल 
श्रद्धा की झावश्यकता है जो वैज्ञानिक क्के पास नहीं होती। श्रद्धावश 
काव्यानन्द को अलौकिक, लोकोत्तर और श्रनिरवंचनीय कहते रहने से तथ्य का 
उद्घाटन नहीं होता । यह तो एक प्रकार से समस्या को छोड़कर पलायन 
हैं। ये विद्वान काव्यानुशीलन और नाटक देखने की दशाओं का स्वतन्‍्त्र 
रूप से पर्यवेक्षण करते हुए सर्वथा स्वतन्त्र मत की स्थापना करते हैं । 
उनकी दृष्टि से रतिकाल में व्यक्ति की चित्त की विद्रुति और रोमाज्च 
आदि जिस प्रकार के संवेदन होते हैं, वैसे ही संवेदन नाटक देखत समय 
भी अ्रवश्य होते हैं । ये सब ऐन्द्रिय ही हैं। अतः यह बात प्रत्यक्ष है कि 
काव्यानुभूति में ऐन्द्रिय अंश भ्रवश्य रहता हैं । यह बात दूसरी है कि यह 
ऐन्द्रियता किस प्रकार की है। विचार करने पर ज्ञात होता है कि 
'ऐन्द्रिय आनन्द और काव्यानन्द में समता होने पर भी एक प्रकार की 
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भिन्‍नता अवद्य है। यह भिन्‍नता सिर्फ प्रत्यक्षता एवं तीत्रता की ही कही 
जा सकती है। प्रथम अवस्था में चुम्बन आदि द्वारा प्राप्त होने वाला 
आनन्द प्रत्यक्ष और तीत्रतर है। काव्यानन्द में उतनी प्रत्यक्षता और 
तीव्रता नहीं रहती । इसका कारण यह है कि काव्यानुभति प्रत्यक्ष 
मूल घटना की अ्नभृति नहीं है। मूल घटना का कवि को सर्वप्रथम इन्द्रिय 
सन्निकर्ष या कल्पनात्मक सन्निकर्ष होता है। तदनन्तर कवि उसका भावन 
करता हैं। इस भावित घटना का भावन दर्शक करता हैं। भावन में दोनों' 
को बुद्धि व मन्न का उपयोग करना होता है । अ्रत: दर्शक या पाठक क्री 
अनुभूति भावित ((/07/670%९0) घटना पर निर्भर रहती है 
जिससे उसे भावित अनुभूति कहते है। श्ौर उसकी यह भावित अनभूति 
सूक्ष्म और प्रत्यक्ष ही होती है। इस प्रकार थे इस परिणाम पर 
पहुँचते हैं कि काव्यानुभूति है तो ऐन्द्रिय अनुभूति ही, पर बह भावित 
अनुभूति है । 

भावित अनुभूति का तात्पर्य केवल इतना है कि उसमें प्रत्याज्षानु भति 
जेंसी स्थूलता एवं तीत्रता नहीं होती । अनुभति का स्वरूप भी यह कहकर 
स्पष्ट किया जा सकता है कि वह संवेदनात्मक होती है, अर्थात्‌ काब्यान- 
भति के संवेदन मानसिक संवेदनों से सूक्ष्मतर और विश्लेषरात्मक-त्रौद्धिक 
संवेदनों से कुछ अ्रधिक स्पष्ट होते हैं। इस प्रकार उक्त विद्वानों के इस 
विवेचनका सारांश यह निकला कि काव्यानुभूति का आनन्द बौद्धिक और 
ऐन्द्रिय अनुभूतियों के अन्तर्गत संवेदन रूप ही है। परन्तु संवेदन स्थुल 
और प्रत्यक्ष न होकर सृक्ष्म ओर बिम्ब रूप होते हैं । 


यह विवेचन नया नहीं । इसी मार्ग का अनुसरण करते हुए प्राचीन 
आचार्य भी यहीं पहुँचे थे । उन्होंने देखा कि श्रन्य अनुभूतियों की तरह 
जब काव्यानुभुृति भी ऐन्द्रिय है तो फिर वही समस्या सामने आती है 
कि कट संवेदनों से कटु अनुमूलि क्यों नहीं होती ? उक्त आधुनिक बैज्ञा- 
निक तो यह कहकर कि काव्यानुभूति भावित होने से व्यवस्थित हो 
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जाती है; फलत: उसमें कटु संवेदनों से भी मधुर अनुभूति उपलब्ध होती 
है; समस्या को एक प्रकार से टाल देते हूं । श्रथवा उनके इस उत्तर पर 
भी यह कहा जा सकता है कि उन्होंने अ्रनजाने रूप से आधुनिक दब्दा- 
वली में 'अनिर्वचनीयता? का ही प्रतिपादन कर डाला। कारण यह है 
पाश्यात्य विज्ञान का जन्म 'चर्च के बिरोध में होने के कारण वह 
अलौकिक , श्रनिवेचनीय आदि जेती चीज़ों को ज्यादा महत्त्व नहीं देता; 
वह उसमें धार्मिकता रूप अवैज्ञानिकता की गन्ध पाता है। विज्ञान 
प्रत्येक वस्तु को अपनी व्याख्या के अन्तर्गत लाने की चेष्टा कर अपनी: 
'विजय-दुन्द्रभि का सिक्का जमाना चाहता है। फिर चाहे वह व्याख्या 
हास्यास्पद ही क्‍यों न हो जाये । रसावृभूति जैसी प्रक्रिया के सम्बन्ध में 
यह पूछे जाने पर कि यहाँ कारण के गुण कार्य में देखे जाने के व्यापक्त 
नियम का व्यतिक्रमण क्यों हुआ--यह उत्तर देना कि व्यवस्थित होने 
से ऐसा हो गया, स्पष्ट तथा छिपे रूप से अ्ननिवेचनीयता का ही 
प्रतिपादन है । 
प्राचीन श्राचार्यों ने रस की इस अनिर्वेचनीयता में अध्यात्म को सी 
गन्ध पाई । अतः वे इसके: अध्यात्म पक्ष की ओर भुक पड़े और 
ह उठे कि काव्यानन्द ब्रह्मानन्द तो नहीं, पर ब्रह्मानन्द का सहोदर है। 
ग्रत: रस एक ओर ऐन्द्रियता की सीमा को स्पर्श करता हैँ ता दूसरी 
और अध्यात्म से जा मिलता है। अ्रतः आानन्दमय ही होने से वह स्पष्ट- 
तया अलौकिक एवं अनिर्वचनीय है । उनकी दृष्टि से रस के स्वरूप की 
कुछ ऐसी विलक्षण॒ता है जिसके कारण उसे किसी लौकिक शब्दावली की 
भाषा में नहीं बाँधा जा सकता। उन्होंने काव्यानन्द को अ्रपती तरह 
का एक ही पाया, अ्रत: उसे लोकोत्तर, चमत्कार-प्राण आदि कहा । अतः 
हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि प्राचीनों ते रस के स्वरूप के स्पष्टी- 
करण के सम्बन्ध में जो लोकोत्तर और अनिर्वेचनीय आ्रादि विशेषण 
कहे हैं वे ही उसका स्वरूप स्पष्ट कर जाते हैं। यह कहना कि “ऐसा" 


नेक काव्य सम्प्रदाय 


'कृहुकर समस्या को सुलझाना नहीं, पलायन है” विशेषणों की गहराई तक 
ने पहुँचना है । यदि विशेषणों की गहराई पर ध्यान दिया जाय तो 
समस्या सुलकी हुई दीखेगी । 

इन दोनों दृष्टिकोणों को तुलनात्मक रूप से देखा जाय तो हम इस 
'परिणाम पर पंहुँचते हैँ कि इस का स्वरूप दोनों पक्षों में एक ही स्थिर 
किया गया है, श्रर्थात्‌ इन्द्रियानन्द से कुछ अधिक और आध्यात्मिक 
आनन्द से कम । अन्तर केवल इतना है कि उस स्वरूप के स्पष्टीकरण 
के लिए जो दब्दावली ग्रहण की गई है वह भिन्‍न-भिन्‍न है । 

प्राचीनों ने रस-स्वरूप के स्पष्टीकरण के लिए जो विशिष्ट दब्दावली 
ग्रहण की है उसकी उपयुक्ता और वौज्ञानिकता निम्न दो कारणों से 
और भी पुष्टि होती हैः. 

(४) एक तो रस अनिवार्यत: आनन्दमयी चेतना है। इस तथ्य की 
सिद्धि के लिए किसी लम्बे-चौड़ें तक की आवश्यकता नहीं । 
सभी का अनुभव है कि सत्काव्य के अनुशीलन या नाटक को देखने 
से आनन्द ही प्राप्त होता है। उस समय सांसारिक द्विविधाशरों 
में संलिप्त व्यवित भी सुखसाशर में निमग्न हो नोन-लेल की 
चिन्ता-व्याधियों से मुक्त हो जाता है । 

(४£) और दूसरे यह कि रस भाव से पृथक है, इसी कारण करुण और 
वीभत्स रस ऋरमदः शोक और जुगृप्सा से पैदा होने पर भी 
ग्राह्म ही बने रहते हैं। इसी प्रकार श्र्‌ गार रस शारीरिक रति नहीं 
है । परन्तु इतना निश्चित है कि रस अपने भावों से सम्बद्ध अ्रवश्य 
है; रतिभाव से श्रुगार रस ही निष्पन्न हो सकता है । 

संक्षेपत: यही कहा जा सकता है कि श्राघुनिक विद्वान्‌ अपनी वैज्ञा- 
'निक शब्दावली में रस के जिस स्वरूप को प्रकट करते हूँ, प्राचीन 
संस्कृत-साहित्य में उसी को एक अर्थगर्भित आध्यात्मिक शब्दावली में 
रखा गया है । 





अलकार-सम्रदाय 
मानव-मात्र में प्रेम, दया आदि मानसिक वृत्तियों, प्रकृति के नाना 
'रूपों से उदभूत मनोविकारों, परिस्थितिजन्य श्रनुभवों और विचारों, 
ग्रार्काक्षाओं एवं कल्पनाओं को प्रकट करनें 
काव्य की प्ररक और सुनने की स्वाभाविक प्रवृत्ति होती है। 
प्रवृत्तियाँ और कवि. इसके साथ ही सौन्दर्य-प्रियता की भावना भी 
सभ्य समाज में स्ेत्र पाई जाती है। इन 
स्वाभाविक प्रवृत्तियों के कारण हम अपने मनोभावों को सुन्दरता के 
साथ प्रकट करने के लिए यत्नशील होते हैं । परन्तु सभी व्यक्ति समान 
'रूप से अपने भावों को आकलन करने एवं उसमें छिपे रहस्य का भावन 
करने और उन्हें सौन्दर्य के साथ अभिव्यक्त करने में योग्य नहीं होते । 
कुछ व्यक्तियों में ऐसी स्वाभाविक प्रतिभा होती है, जिसके कारण वे 
उक्त कार्य का सम्पादन ऐसे श्राकर्षक एवं रुचिर ढंग से करते हैं जिसके 
कारण वह सर्वंप्रिय होता है । ऐसे ही व्यक्ति निसर्ग-सिद्ध कवि कहाते 
हैं । इनके कत्‌ त्व के फलस्वरूप संसार में काव्य-लोक की सृष्टि सम्भव 
र्ई है। 

उक्त कथन से यह बात प्रकट होती है कि कवि में भावकता 
_ भाव रूप रहस्यदर्शन का सामरथ्य ) और सोन्दयें के साथ कह देने की 
विद्येष क्षमता होती है। इसके आधार पर 
कवित्व के आधार पर काव्य के दो पक्ष निश्चित किये जा सकते 
काव्य के दो पक्ष हैं ::--[१| एक तो भावपक्ष या अनुभूति- 
पक्ष और दूसरा [२] कलापक्ष। भावपक्ष में 
“काव्य का अन्तर्निहित रहस्य या अनुभूति विशिष्ट आती है और कलापक्ष 

में उक्त अनुभूति को अभिव्यज्जित करने का समग्र कौशल। 


् 


6] 
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पाव्चात्य समीक्षा-श्ास्त्र की दृष्टि से काव्य के चार तत्त्व माने 

गये हैँ--रागात्मकता, कल्पना, बौद्धिकता और कलात्मकता। कवि किसी 

रागात्मक भाव को कल्पना की सहायता से 

काव्य के उसय पत्तों औचित्य एवं संगतिपूर्वक कलामयी कृति के 

में अन्य तत्त्वों रूप में प्रस्तुत करता है। इसकी इस कृति मं 

का समाहार भी बस्तुत: वे ही दो तत्त्व, भावपक्ष और 

कलापक्ष, ही भलकते हैं । इसका मतलब यह 

हुआ कि पाव्यात्य समीक्षा-शास्त्र-सम्मत कथित चार काव्यतत्त्व भी 
तुत: इन्हीं दो पक्षों में समाहृत किये जा सकते हैं । 


हमारे यहाँ अलंकार-शास्त्र का इतिहास देखने से पता चलता है 

कि रस, अलंकार, रीति, ध्वनि और वक्रोक्ति सम्प्रदायों में काफ़ी स्पर्धा 

रही है; और प्रत्येक वर्ग के गझ्राचार्यों का यह 

भारतोय काव्यमतों प्रयत्न रहा कि वे यह प्रमाणित कर सके कि 

का उक्त उभय पक्षों काव्य का मूलभूत तत्त्व या आत्मा उनके प्रति- 

के साथ सम्बन्ध पादन के ग्रनुसार ही है । इन पाँचों सम्प्रदायों 

के मूल में यह बात लक्षित होती है कि कोई 

आचार्य तो काब्यात्मा की खोज करते हुए कलापक्ष तक पहुंचे, कोई 

भावपक्ष तक और किन्‍्हीं ने दोनों पक्षों का समन्वित रूप दू ढ निकाला । 

इनमें रस और ध्वनि सम्प्रदाय के झ्चाय भावपक्ष की तथा शेष कला- 

पक्ष की मुख्यता में विश्वास रखते हेंँ। हमारा आशय निम्न कोष्ठक: 
से प्रकट होगा । 


१ भावपक्ष २ १. भरत, विश्वनाथ ******** रस काव्यात्मा है । 
ु २ ग्रानन्दवर्धन # ००७७७ ० न ध्वनि र ] 


[ ३. दण्डी, भामह, केशव" * अलंकार ,, ,, 
२ कलापक्ष < ४ कुत्तक “''*'““वबक्रोक्ति ,, ,, 
| ५. वामन 504 7 मर लि. 
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काब्य के मूल तत्त्वों की खोज करते समय--“काव्य में दो पक्ष--- 
भावपक्ष और कलापक्ष -होते हैं” अथवा “काव्यात्मा ध्वनि या रसादि 
होते हैं” इन दोनों कथनों में कोई विशेष 
विवेचन के दो प्रकार से द्धान्तिक मतभेद नहीं है, केवल कहने का 
ढंग अलग-अलग है। हाँ, काव्यात्मा का निर्देश 
करते समय ज़रा इस बात के स्पष्टीकरण का संयोग अधिक रहता है 
कि काव्य के उक्त दोनों पक्षों की मान्यता स्वीकार करते हुए भी इनमें 
भी प्राधान्य-गौणत्व का विवेक कर सरके। ऐसा होने से काव्य के 
सुसंगत लक्षण के लिए एकमात्र आधार निद्चित रूप से हाथ लग सकता 
है; क्‍योंकि हमारे यहाँ काव्य-लक्षण के लिए काबव्यात्मा की खोज 
आवश्यक समभी गई है ताकि काव्य में भसावपक्ष और कलापक्ष को 
समान नहीं, अपितु उचित स्थान प्राप्त हो सके । 
कहना न होगा कि काव्य का वही लक्षण समीचीन हो सकता है 
जिसमें काव्य के उक्त उभय पक्षों को उचित संतुलन में रखा जा सके । 
मम्मठाचायँे-क्ृत काव्य की परिभाषा---तपदोषों शब्दाथों सगुणा- 
खनलेंकति पुनः क्वापि---(दोष-रहित गुण वाली रचना चाहे वह सालंकार 
न भी हो ) -भावपक्ष और कलापक्ष को 
भारतीय काव्य ओचित्य प्रदान करने की टृष्टि से बड़ी शिथिल 
लक्षण है । गुणवती कह देने मात्र से भावपक्ष का 
कथन तो हुआ ही नहीं (क्योंकि गुण काव्यात्मा 
के धर्म हैं, काव्यात्मा नहीं ), साथ ही कलात्मकता की भी कोई गारंटी 
नहीं की गई, अपितु अ्रलंकारों के श्रभाव में भी काव्यत्व स्वीकार किया 
गया है । इसमें भावात्मक कलापक्ष का सर्वेथा अभ्रभाव रहा । विश्वनाथ 
ने मम्मठ के इस लक्षण की । शअ्रनेक प्रकार से तीव्र समालोचना कर 
“वाक्य रखात्सक काव्यस्‌ यह परिभाषा प्रस्तुत की; इसमें रसवत्ता 
का स्पष्टतया कथन कर काव्य के मावपक्ष या अनुभतिपक्ष को पूर्णतया 
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मान्यता प्रदान करते हुए भी कलापक्ष का तामोल्लेख तक नहीं किया +# 
अतः एकांकी ही रही । पण्डितराज जगन्नाथ की परिभाषा-- 
“रप्तणीयार्थप्रतिपादक: शब्दश काब्यम'---इससे कहीं व्यापक है। क्योंकि 
रमणीय भ्र्थ के प्रतिपादन में शब्दं को हर तरह से ( कलात्मकरूपेण 
भी ) उपयुक्त होना चाहिये, यह संकेत तो निकलता ही है। आनन्‍्द- 
वर्धनावारयं ने सीधा काव्यलक्षण न करके काव्यात्मा रूप ध्वनि 
( व्यंग्यभत अर्थ ) पर ही जोर दिया। ध्वनि में मी रसध्वनि को 
सर्वथा विलक्षण [ तस्मादन्‍्वयव्यतिरेकास्यामसिधेयसामर्थ्याक्षिप्तत्वमेव 
रसादीनाम | न त्वसिथेयत्व कथंचित्‌ ( श्रतः अन्वयव्यतिरेक से रसादि, 
वाच्य की सामर्थ्य से आ्राक्षिप्त --ध्वनित---ही होते हैं। किसी भी अवस्था 
में वाच्य नहीं होते | बताते हुए श्रेष्ठ काव्य में रसत्व ( रागतत्त्व या 
अनुभूतिपक्ष ) और ध्वनित्व ( व्यंजनत्व अर्थात्‌ कलापक्ष ) दोनों को 
उचित रूप से आवश्यक ठहराया। इनकी कमी या भ्प्रधान्य के साथ- 
साथ काव्य का दर्जा भी कम किया गया । काव्य के उभय पक्षों का 
रसत्व और ध्वनित्व जैसे समर्थ एवं व्यापक शब्दों में जिस खूबी के साथ 
कथन किया वह ध्वनि-सिद्धान्त की सर्वेमान्यता के लिए वरदान' सिद्ध 
हुआ । अस्तु 
तो काव्य के स्वरूप के उद्घाटन में पण्डित॒राज जगन्ताथ का लक्षरा 
और आनन्दवर्शन की काव्यात्मा कीं व्याख्या, हमारी कसौटी के अनुसार, 
सर्वाधिक समीचीन है। तदनुसार रमणीय' 
रमणीय अथ के अ्रर्थ के प्रतिपादक शब्द को काव्य माना गया 
दो साधन है । रमणीय अर्थ के दो साधन हैं--- 
[१] व्यञ्जना और [२] अलंकार । 
इस प्रकरण में हमें अलंकारों से सम्बन्धित अलंकार-सम्प्रदाय को 
ही चर्चा करनी ग्रभीष्ट है। अलंकार वस्तुत: भावों को व्यक्त करने 
अथवा रूप देने के सुधड़ साँचे हैं । 
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अलंकार का शाब्दिक अर्थ है---सौन्दर्य का साधन ।“अलंकरोतीति” 

अलंकार: अथवा “अलंक्रियतेड्नेन” इत्यलंकारः ये दो व्यृत्पत्तियाँ की 

जाती हूँ। प्रथम व्युत्पत्ति में अलंकार सौन्दय' 

अलंकार का शाबिद्क का विधायक और दूसरी में साधन ठहरता 

अथ है । दोनों का भ्राशय एक ही है| फिर भी ये 

दोनों व्यूत्पत्तियाँ अलंकार-सम्प्रदाय के 

ऐतिहासिक विकास-क्रम की ओर निर्देश करती हैं। ध्वनि-सिद्धान्त की 

प्रतिष्ठा के पूर्व कम-से-कम श्रव्य काव्य के क्षेत्र में तो अलंकार-सम्प्रदाय 

का ही एकच्छत्र राज्य था। अलंकारों को काव्य की शोभा का विधायक: 

समभा जाता था। उस समय दण्डीकृत निम्न परिभाषा का ही बोल-. 
बाला था-- 


काव्यशोभाकरान्‌ धर्मान्‌ अलंकारान्‌ श्रचत्तते ! 
“अलंकार काव्य के शोभाकारक धर्म हैं।” इस परिभाणा से 
अलंकारों के सम्बन्ध में निम्न दो बातों पर प्रकाश पड़ता है--- 
[१] काव्य में जो सौन्दर्य है उसका कारण एकमात्र अलंकार ही 
हैं। वे ही शोभा के विधायक हैं । 


[२] और चूंकि काव्य में सौन्दर्य रहता ही है श्रतः उसके कारण- 
भूत अ लंकार भी अवश्य उपस्थित रहेंगें। इसका मतलब हुआ कि 
अलंकार काव्य के नित्य धर्म हैं । 

ध्वनिकार ने जब काव्यात्मा ध्वनि को स्थिर कर दिया तो 
अलंकारों से सम्बन्धित धारणाओों की जड़ें हिल गई । उन्होंनें 
अलंकारों और गुणों में भेद बताते हुए काव्य के शरीर-भूत शब्द 
अर्थ के अ्रस्थिर धर्म के रूप में इन्हें स्वीकार किया । ध्वनिकार के 
अ्रनुसार अलंकार के सम्बन्ध में निम्न मान्यताएँ स्वीकृत की 
गई | 
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[१] काव्य के शरीर-भूत शब्द अर्थ के उपकारक होने से अलंकार 
काव्यात्मा के परम्परया उपकारक हैं । 

[२] अलंकार काव्य के नित्य धर्म नहीं, वे अस्थिर धर्म हैं। उनके 
बिना भी काव्यत्व देखा जाता है । 

[३] श्र॒लंकार काव्य की शोभा की सृष्टि नहीं करते, उसे बढ़ा ही 
'सकते हैं । 

इस प्रकार अलंकारों को काव्य-शोभा के विधायक की जगह साधन 
,माना जाने लगा । इसी आधार पर परवर्ती आचाय॑ विश्वनाथ 
ने अलंकारों का लक्षण निम्न प्रकार किया--- 

शब्दाथयोरस्थिरा ये धर्माः शोभातिशायिन: । 
रसादीनुपकुवन्तोअलंकारास्वेडज्ञदादिवत्‌ू._॥ 

“शोभा को बढ़ाने वाले और रसादि के उफ्कारक जो शब्द अर्थ 
के अनित्य धर्म हैं वे अ्ड्भद (आभूषणविशेष) आदि की तरह अलंकार 
कहाते हैं ।” 

भामह ने अलंका रों को काव्य का प्राण बताते हुए अ्रलंकारों की भी 
ग्रात्मा वक्तोक्ति को माना है। इसके विपरीत दण्डी ने अलंकारों की 

प्रेरक शक्ति, भ्रतिशयोवित को ठहराया है। 

अलंकारों की मुक्ष प्ररणा विचार करने पर ज्ञात होता है कि अलंकारों 

क्‍या हे !. की आत्मा या मूल प्रवृत्ति की खोज करते हुए 

दोनों आ्राचार्य प्रायः एक ही तत्त्व पर पहुँचे 

थे। नाम का भेद होते हुए भी दोनों का श्राशय एक ही वस्तु से है। 

भामह की वक्रोक्ति श्रतिशय ही है । इसी बात का निर्देश 'काव्यप्रकाश' 
'की टीका में किया गया है-- 

“एवं चातिशयोक्तिरिति वक्रोक्तिरिति पर्याय इति बोध्यम्‌ |”? 

जिस तरह लोक में आत्मोत्कषष के प्रदर्शन के लिए स्त्रियाँ आभूषण 
'धारण करती हैं या पुरुष अपने को वस्त्रादिकों से सजाते हैं उसी तरह 
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मन के उत्कर्ष या अतिशय की अभिव्यक्ति का साधन वाणी के 
अलंकार हैं । मन के उत्कर्ष का आशय है भावोहीप्ति की अवस्था । 
जब हमारे भाव उद्दीप्त हो जाते हैं तो शरीर के रोम-रोम में आवेग या 
अतिशय प्रस्फूटित होने लगता है। यही आवेग वाणी के माध्यम में 
झलंकारों का रूप धारण कर लेता है। सारांश यह है कि भावोद्वीपन' 
के कारण हमारी वाणी स्वाभाविक रूप से अलंकृत (अश्रतिशयित) हो 
जाती है; क्‍योंकि ऐसा करने से भीतर के मानसिक विस्फार या 
अतिशय का बाह्य रूप से प्रदर्शन हो जाता है, जिससे हमें तुष्टि प्राप्त 
होती है। इस प्रकार मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भी, भामह और दण्डी 
का यह अभिमत कि अलंकारों का प्राण अतिशयोक्ति है, ठीक है। 
यही तथ्य 'काव्यप्रकाश' में भी स्वीकार किया गया है--- 
“पवन्र एचंविधविषये5क्षिशयोक्तिरेव प्राणत्वेसावतिष्ठते । तां बिना 
प्रायेणालंकारत्वायोगात्‌ ।?? 
अलंकारों के विकास को देखते हुए यह मालूम पड़ता है कि उनकी 
विषम-सीमा तथा संख्या सर्वेथा अनिश्चित- सी है। भरत ने केवल चार 
श्रलंकारों का उल्लेख किया है, जबकि मम्मट 
अलंकारों का ने यह संख्या ७० तक पहुँचा दी । ऐसी 
मनोवेज्ञानिक आधार अवस्था में अलंकारों में समन्वय के सूत्र की 
और वर्गीकरण. खोज सर्वेथा स्वाभाविक थी। इस दिशा में 
सर्वेप्रथम रुद्रद् ने अलंकारों का वर्गीकरण 
जास्तव, औपम्य, अतिशय और इलेष के आधार पर किया। यद्यपि रुद्र ६ 
का यह वर्ग-विभाजन सर्वथा वैज्ञानिक नहीं था तो भी उनका प्रयत्न एक 
सुष्ठ दिशा का निर्देशक बन सका। बाद में रुब्यक ने अलंकारों के सात 
वर्ग बनाये:-- 
[१] सादृश्यमूलक (उपमा, रूपक आदि) । 
[२] विरोधमूलक (विरोध, विभावना भ्रादि) । 
[३ | श्रद्धुलाबन्धक (कारणमाला, एकावली आदि) । 
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[४ | तकंन्यायमूलक (काव्यलिज्भध, अनुमान आदि) । 
[५] काव्यन्यायमूलक (यथासंख्य, पर्याय आदि) । 
[६ | लोकन्यायमूलक (प्रत्यनीक, प्रतीप आदि) । 
[७] गृढ़ाथप्रतीतिमूलक (सूक्ष्म, व्याजोक्ति आदि) । 

ये अधिक युक्तियुकत प्रतीत होते हैं । 

विश्वनाथ और विद्याधर ने इनमें कुछ संशोधन' करने का यत्त 
किया । और अब भी झ्राधुनिक विद्वान इस दिल्या में प्रयत्नशील हैं। 
सुब्रह्मण्यं शर्मा और श्री ब्रजरत्तन जी ने क्रमशः आठ और पाँच वर्ग 
निश्चित किये हैं। परन्तु वर्गीकरण के ये सभी प्रयत्न सन्‍्तोषजनक सिद्ध 
न हो सके। इस असफलता का कारण यह समभा जा सकता है कि 
अलंकारों के स्वरूप-निर्धारक उपादानों का क्षेत्र ही अपने आपकमें 
विविध विषयक एवं असीमित है । उदाहरणार्थ हम देखते हैं कि कुछ 
अलंकार काव्य-शैली से सम्बन्ध रखते हैं तो दूसरे तक॑ और न्याय का 
आश्रय लेते हैं । 

डा० नगेन्द्र ने 'रीतिकाव्य की भूमिका” में विवेचन करते हुए; 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं, इस प्रश्न के उत्तर में कहा 
है कि--.“उक्ति को प्रभावोत्यादक बनाने के लिए ।” उनके मत में 
उक्ति को प्रभावशाली बनाने के छः प्रकार हैं--स्पष्टता के लिए साधम्यं, 
विस्तार के लिए अतिशय, आइचये के लिए वैषम्य, अन्विति के लिए 
ओचित्य, जिज्ञासा के लिए वक्रता और कौतूहल के लिए चमत्कार-मूलक 
अलंकारों का प्रयोग । तदनुसार--“अलंकारों के ये ही मनोवैज्ञानिक 
आधार हैं ।” 

यह बात स्पष्ट है कि अ्लंकारों की संख्या निश्चित नहीं की जा 
सकती ; क्योंकि उनके उपादानों का क्षेत्र ही असीमित है --(अनन्ता हि 
वाग्विकल्पा! । तत्पकारा एव अलंकारा:--ध्वन्यालोक ।) ऐसी श्रवस्था 
में वर्गीकरण के लिए सर्वया युक्तियुक्त और परिपूर्ण आधारों को 
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खोज निकालना एक प्रकार से अस भव ही है। और यदि वे आधार भी 
अलंकारों की संख्या की तरह अ्रनिश्चित होते चले जायें तो उनका ढूंढ़ता 
ही निष्प्रयोजन है। इन कारणों से वर्गीकरण के सभी प्रयत्न असन्तोष- 
जनक हों तो कोई आइचर्य नहीं । इस दिंशा में हमारी जिज्ञासा 
की सन्तुष्टि का एकमात्र यही आधार हो सकता है कि अलंकारमात्र 
के मूल में भावोद्दीप्ति या अतिशय ही रहता है। आद्याचायें भामह और 
दण्डी ने भी इतने से ही सन्‍्तोष किया था। 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं ? इस प्रशइन के उत्तर में 
कहा जाता है कि उक्ति को प्रभावोत्यादक बनाने के लिए । 
| प्रभावोत्पादन की आवश्यकता काव्य में ही नहीं 
काव्य में अलंकारों अपितु व्यवहार में भी रहती है । सर्वेताधारण 
का स्थान लोग भी अपने रात-दिन के काम-काज में 
अपनी वाणी को सबल बनाने के लिए झलंकारों 
का प्रयोग करते हैं। किसी लीडर की प्रशंसा में--“आ्रप मनुष्य नहीं 
देवता हैं ” ४ऐसा कहा ही जाता है । इसी प्रकार “साम्राज्यवाद की 
चक्की में देश पिस रहा था” आदि वाक्य पार्टी-प्रोपेगण्डा के सिलसिले में 
अक्सर कान में पड़ते रहते हैं । 
परन्तु इसके आगे, काव्य में अलंकारों का प्रयोग क्‍यों किया जाता 
है, जब यह प्ररन सामने आता है तो केवल “प्रभावोत्पादन के लिए” 
इतनाभर कहना पर्याप्त नहीं । प्रभावोत्पादकता की खोजबीन भी 
आ्रावश्यक हो जाती है। अलंकारों के द्वारा काव्य में बहुत कुछ सिद्ध 
होता है । सौन्दर्य काव्य में खास वस्तु है। चित्रण को स्पष्टता देने की 
भी आवश्यकता पड़ ही जाती है, इत्यादि । अ्रतः हमें कहना पड़ेगा कि 
अलंकारों के द्वारा काव्य में सौन्दर्य, स्पष्टता और प्रभावोत्पादन आदि 
सभी की अभिवृद्धि लक्ष्य रहता है। शुक्ल जी श्रलंकारों का लक्षण 
करते हुए उनके प्रयोग के क्षेत्र की विविधता की ओर निर्देश करते हँ--- 


2. काव्य-सम्प्रदाय 


“वस्तु या.व्यापार की भावना चटकीली करने और भाव को अधिक 
उत्कर्ष पर पहुँचाने के लिए कभी-कभी किसी वस्तु का आकार या गुर 
बहुत बढ़ाकर दिखाना पड़ता है; कभी उसके रूप-रंग या गुणा की भावना 
को, उसी प्रकार के और रूप-रंग मिलाकर तीब्र करने के लिए समान रूप 
और धर्म वाली और-और वस्तुओं को सामने लाकर रखना पड़ता है। 
कभी-कभी बात को घुमा-फिराकर भी कहना पड़ता है । इस तरह के 
भिन्‍न-भिन्‍न विधान और कथन के ढंग अलंकार कहाते हैं । अब एक 
उदाहरण लेते हैं:--- 
अनुरागवती सन्ध्या दिवसस्तत्पुर,सर: । 
श्रहो देवगति: कीडक तथापि न समागमः || 
“सन्ध्या (या नायिका ) लालिमा ( पक्षान्तर में अनुराग या 
प्रीति ) से युक्त है और दिवस ( अ्रथवा नायक ) उसके सामने ही 
बढ़ा आ रहा है (सामने आ रहा है), पर श्रोहो ! दैवगति कैसी है कि 
फिर भी उनका मिलन (समागम ) नहीं होता ।” 
यहाँ समासोक्षित अलंकार के द्वारा श्रप्रस्तुत जो नायक-नायिका-गत 
व्यवहार प्रतीत होता है उसके कारण उक्ति में सौन्दर्य भ्रा गया है। 
भ्रौर समान विशेषणों की महिमा से नायक-नायिका की विरह-गति मूर्त 
हो, उठी है, जिससे चित्र में स्पष्टता भ्रा गई है। 
इसी प्रकार सूर्योदय के दो प्रसिद्ध चित्र अपनी नवस्फूर्तिमयी 
: उदबोधक आभा बिखेरने के कारण प्रशंसनीय हैं :--- 
सखि ! नील नभस्प्तर में उतरा 
यह हंस अहा .! तरता-तरता, 
झब तारक मोक्तिक शेष नहीं 
निकला जिनको चरता-चरता। 
अपने हिम-बिन्दु बचे तब भो, 
चलता उनको धरता-घरता 


अलंकार-सम्प्रदाय प्र 


गड़ जाये न कण्टक भूतल के 
कर डाल रह डरता-डरता । 
--समैथघिल्लीशरण गुप्त 
यहाँ हिलिष्ट-परम्परित-रूपकालंकार ने प्रात:ःकालीन सूर्य में राजहंस 
की सम्पूर्ण शोभा सब्चित कर दी है । 
बीती विभावरी, जाग री 
अम्पैर पनघट में डुबा रही, 
तारा-घट ऊषा-नागरी । “-जयशंकरप्रसाद 
रूपक अ्रलंकार के सामथ्यं से ऊषा ने जो विदग्ध-सुन्दरी का रूप 
धारण कर लिया है उससे सम्पूर्ण वातावरण सजीव हो उठा है, 
और प्रात:कालीन कलरव स्पष्ट सुनाई देता है । 
अलंकार की प्रभावोत्यादकता इस बात में होती है कि वह कवि के 
भावों को श्रोता के मन' तक कितने वेग से प्रेषणीय बना देता है । श्रोता 
के मन में भी कवि के भाव उतनी ही तीव्रता से उबाल खा जायें इसके 
लिए वस्तु का “िम्ब-प्रहणा' कराना होगा। यह कार्य भी ग्रलंकारों द्वारा 
बड़ी उत्तमता से सम्पन्न होता है, जैसे:--- 
नव प्रभा-परमोण्ज्वल लीक सी, 
गतिमती कुटिला फणिनी समा । 
दुमकती दुरती घन अक में, 
विपुल केल्ि कला खानि दामिनी ॥--हरिश्रोघ 
“दमकती  दामिनी' का बिम्ब 'गतिमती-कुटिला-सर्पिणी' के द्वारा 
श्रोता के मानस-पटल पर विद्युत्गति से ही चम्क उठता है, क्योंकि 
दामिनी की तरह सर्पिणी भी कुटिल-गति-धर्मा और आतंक-परि- 
पूर्णा है। 
उक्त विवेचन के साथ-साथ यह प्रश्न क्षी स्पष्ट हो जाना चाहिए 
कि क्‍या काव्य में अलंकार अनिवार्य हैं ? 
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कलापक्ष को ही प्रधान्य देने वाले अलंकार-साम्प्रदायिकों की तो 
मान्यता है कि काव्य में अलंकार आवश्यक 
क्या काज्य में अलंकार हें; उनके बिना काव्यत्व सम्भव नहीं । अर्थात्‌ 
अनिवाय हैं? अलंकार काव्य के नित्य-धर्म ही हैं । जयदेव 
ने चन्द्रालोक़' में साम्नह प्रढन किया-- 
अंगीकरोति यः काव्य शब्दार्धावनलंकुती । 
असी न मन्‍्यते कस्मादनुष्णमनलंकृती ? 

रस-भावादि का तत्त्व समभने वाले झ्राचायों के लिए इसका उत्तर 
स्पष्ट था । उन्होंने न केवल अलंकारों का ही, अपितु अलंकार्य ( रस ) 
का भी पता पा लिया था। भाव के श्रभाव में वे किसी प्रकार भी 
काव्यत्व नहीं स्वीकार कर सकते। वया लोक-व्यवहार में पाई जाते 
वाली लच्छेदार और अलंकृत बातचीत काज्य कही जा सकती है ? क्‍या 
मुर्दे को अलंकार धारण करवाकर सजीवता प्रदान की जा सकती है ? 
यदि नहीं, तो रस-भाव रूप झात्मा के बिना काव्यत्व कैसे : वह भी 

अ्रसम्भव है--“तथा हि अचेतनं शवशरीरं कुण्डल्ाग्रपेतमपि न भाति 

अलंकायस्याभावात्‌ (अभिनवशुष्त)।? 

काव्यत्व का मूल कारण अलंकारत्व नहीं, इस तथ्य को दूसरी तरह 

भी कह सकते हैँ। सच्चे कवि में प्रतिभा होती है -- “प्रतिभेव च कवीनां 
काब्यकरणकारणम?? (अलंकारतिलक) । इसके बल पर वह [१] पदार्थ 
में निहित गृढ़ सौन्दयं को देखता है और [२] उस असामान्य 
सौन्द्य का उद्घाटन कर सर्वेसाधारण तक पहुंचाता है, भ्र्थात्‌ उसे 
प्रेषणीयता प्रदान करता है। डा० कारणों ने भी लिखा है---““॥ 7906६ 
[8 0786 ज्ञ0 48 8687, & [7707806, जछ0 86688 एाशं0०08 
काते 908868868 ४86 अवेदा9्र009] ड708 04 ७0776ए7॥8 
070०8.” ( साहित्यदर्पण की भूमिका )। जब कवि गढ़ 
सौन्दये का दर्शन कर चुकता है तो वही सौन्दर्य बाग्घारा-रूप में प्रवाहित 
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होने लगता है । यदि सौन्दर्य की अनुभूति न हो तो प्रवाहित ही क्‍या 
किया जा सकता है--यह सर्वथा स्पष्ट है। अतः काव्य के मूल में सर्वे- 
प्रथम सत्य, सौन्दर्य, अनुभूति या भाव ही होता है। यही काव्य का 
प्राग है। इसी से काव्य में सजीवता आती है। सद-भाव से प्राणवान्‌ 
काव्य को अ्रलंकार सजा सकते हें, उसकी शोभा को बढ़ा सकते हैं । 
इसका निष्कर्ष यह हुआ कि अलंकार काव्य के अनित्य धर्म हैं । 
पहले यह स्पष्ट किया जा चुका है कि रस का उल्लेख भरत ने 
वाचिक अभिनय के रूप में किया है। अतः ऐसा ज्ञात होता है कि 
परवर्ती कतिपथ आचायों ने उसका सम्बन्ध 
अलंकार-सम्प्रदाय का नाटक तक ही सीमित समझा । अतः हम 
इतिहास देखते हैं कि पाँचवीं-छठी शताब्दी में भामह 
और दण्डी आदि जो आचाये हुए, यद्यपि वे 
रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी उन्होंने श्न॒लंकार को काव्यात्मा 
स्वीकार किया । यद्यपि भरत ने अपने नाट्य-शास्त्र में चार अलंकारों--- 
उपमा, रूपक, दीपक और यमक का उल्लेख किया है तो भी अलंकारों 
का सर्वप्रथम वैज्ञानिक विवेचन भामह के काव्यालंकार में ही मिलता 
है। इस प्रकार भामह अलंकार-सम्प्रदाय के आद्याचार्य हुए । परन्तु एक 
बात ध्यान में रखने की है; भामह का खलंकार सम्बन्धी विवेचन इतना 
ग्रौढ़ है कि अलंकारों के विवेचन की परम्परा इनसे पहिले की चली 
आ्राती हुई प्रतीत होती है। नाटयशास्त्र में अलंकार तो हैं ही, भामह 
ले स्वयं भी सेघाविन्‌ नामक पूर्वाचार्य का सादर उल्लेख किया है। इसी 
प्रकार भट्ठिकाब्य, जो एक व्याकरण का ग्रन्थ है, में भी ३८ अलंकारों का 
उल्लेख है । यह भी भामह से पहले का ग्रन्थ है। इन सव बातों से उक्त 
घारणा की पुष्टि सम्यकतया होती है। 
भामह के पदचात्‌ आचार्य दण्डी ने अलंकारों के ऊपर 'काव्यादशें 
की रचना की । दण्डी की विशेषता यह है कि उन्होंते---/“काब्यशोभाकरान्‌ 
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धर्मान्‌ अलंकारान्‌ प्रचत्षते कहकर अलंका«ं को असन्दिग्ध हप में 
काव्य का शोभाविधायक माना। भागभह ने ३८ अलंकारों का तथा 
दण्डी ने ३५ का उल्लेख किया। परन्तु रसों को दोनों श्राचार्यों ने 
रसवत्‌ , प्रेयस, ऊजेस्वित और समाहित नामक अलंकारों के अन्तर्गत 
माना । यहमपि ये आचार्य रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी काव्यमात्र 
में रस का उचित स्थान निर्धारित नहीं कर सके । उन्हें काव्य में सबसे 
महत्त्वपूर्ण अलंकार ही प्रतीत हुए । भ्रत: उन्होंने रस को अलंकारों के 
ग्रन्तगंत लाने की चेष्टा की । उनके अनुसार रसवदलंकारों का कोष्ठक 


( भावशबलता 


निम्न है :--- 
| [१॥| जहाँ रस परिलक्षित होते हैं वहाँ रसवदलंकार होता है। 
२ जहाँभाव ,, ,, प्रेयस अलंकार ,, ,, 
रसाभास ,, ,, ऊर्जेस्वित , 
| [२] जहाँ आवाभास का 
रसवदलं- , _ भावशान्ति 
भावोदय 
है [॥ 
[2॥ अह | भावसन्धि ,, ,, समाहित ,, ,, 
। 


ध्वनिवादियों ने रसवदादि अलंकारों के सम्बन्ध में यह संशोधन 
किया कि जहाँ रस ( रस्यते इति रस: इस व्युत्पत्ति के आधार पर रस, 
भाव, तदाभास और भावशान्त्यादि चारों रस कहाते हैं ) किसी श्रन्य के 
अग रूप में प्रतीत होते हैं वहाँ पर ही रसादि ( ध्वनि रूप न होकर ) 
रसवदलंकार के अन्तर्गत है, सवेत्र नहीं। अस्तु ! 

भामह ने अलंकार दब्द को व्यापक श्र में प्रहण करते हुए रचना 
एवं कल्पना के सौन्दर्य को काव्यात्मा कहा। उनके मत में वक्रोक्ति 
( काव्यात्मक अभिव्यंजना ), जो अलंकार के मूल में रहती है, से: रचना 
ओर कल्पना दोनों के सौन्दर्य की समृद्धि होती है--- 
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सेवा सर्वत्र वक्रोक्तिरनयार्थों.. विभाव्यते, 
यत्नो5स्थां कविना कायः कोउलंक[रोडनया विना | काव्यालंकार 
परन्तु भामह के विपरोत दण्डी ने वक्रोक्ति के स्थान पर अतिशय'” 
को अलंकार की आत्मा कहा--- 
अलंकारान्तराणामप्येकमाहु: परायणम । 
वागीशमहिताम॒क्तिमिमातिशयाहयाम्‌ ।| काव्यादश ॥ 
जैसा कि पहले ही स्पष्ट किया जा चुका है कि दण्डी का अतिशय 
और भामह की वक्रोक्ति एक ही तत्त्व के प्रतिपादक हें । 
भामह के मत के प्रमुख व्याख्याता उद्भूद हुए । इन्होंने 'भामह- 
विवरण” लिखा और दुृष्टान्त, काव्यलिंग आदि अ्रलंकारों की 
उदभावना की। इसके बाद आचार्य रुद्रट हुए। इन्होंने अत्यधिक 
महत्त्व के कार्य किये---[१ | एक तो अलंकारों के वर्गीकरण की परि- 
पाटी डाली श्रौर दूसरे [२] रत और भाव आदि को शअलंकारों के 
अन्दर ही समाह त करने की प्रमुख भूल का निराकरण किया। इन्होंने 
अपने समकालीन विभिन्‍न मतों का अच्छा अ्रध्ययन भी किया था। ये ही 
सर्वप्रथम आचाये हुए जिन्होंने 'रस” का विवेचन काव्यशास्त्र के ग्रन्थों 
में किया । इससे पूर्व के ग्रन्थकार रस को नाटक का विषय मानकर 
छोड़ देते थे । 
अलंकार-सम्प्रदाय के पीछे अभी तक यह दृष्टि रही कि काव्य को 
चमत्कृत करते वाली सभी विशेषताओं का संग्रह किया जाए। उन 
विशेषताओं में परस्पर भेद करने की चेष्टा नहीं की गई और ना ही 
सृक्ष्मता से यह देखा गया कि काव्य औऔर प्रसाधन-सामग्री का सम्बन्ध 
क्या है । परल्तु रुद्रट्‌ के पश्चात्‌ ध्वनि के आत्मा-रूप में सामने श्राने 
पर यह स्पष्ट हो गया कि आन्तरिक गुणों और बार्हेय ग्राभूषणों में 
भेंद होता है। इसलिए माधुर्यादि गुणों तथा उपमादि अलंकारों में भेद 
है। इसके साथ यह भी मालूम हो गया कि अलंकारों के अन्तगत सभी 
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'प्रसाधनों को समाहुत करने की चेध्टा व्यर्थ है। शब्द और अर्थ की शोभा 
की वृद्धि करने वाले उपाय ही अलंकार हो सकते हैं; गुर अ्रलंकार नहीं । 
इससे पूर्व श्रलंकारबादी गुण और शअ्लंकारों को एक ही खमभतें थ्रे-.. 
“उद्भटादिश्भस्त गुणालंकाराणां प्रायशः साम्यमेव सूचितम्‌ ।”? 
इस सबका परिणाम यह हुश्रा कि अलंकारों की स्थिति के सम्बन्ध 
में यह निश्चित मत कि वे काव्य के अनिवाये श्रग नहीं हैं, स्पष्ट हो 
गया। और इसके बाद परवर्ती आाचायों ने ऐसा ही सम्पुष्ट किया। 
आचार्य मम्मट व विश्वनाथ ने स्पष्ट रूप से उद्धोषित किया कि 
'अझलंकार काव्य के अस्थिर धर्म हैं। वे रस के उपकारक होकर ही महत्त्व 
"था सकते हैं । 
अन्त में खझुय्यक ने अलंकारसवेस्व की रचना की, जिसमें 
अलंकारों के वर्गीकरण का परिप्कार करते हुए नए ढंग से छ 
आधार ढूढे । 
हिन्दी को अलंकारश्ञास्त्र की मम्मट और विश्वनाथ वाली 
-समन्वित परम्परा ही मिली, जिसमें इसका महत्व सर्वोपरि सुस्थिर हो 
“चुका था। तो भी केशव-जँंसे अश्रलंकारवादी हिन्दी में मिल ही जाते हैं--- 
जद॒पि जाति सुलच्छिनो, सुबरन,- सरस सुद्गत्त । 
भूषन दिन न बिराजहीं, क ३ता, बनिता, मित्त ।। 
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रोति-सम्प्रदाय 
“रीति-सम्प्रदाय' के प्रमुख व्याख्याता वामन हुए हूँ। उन्होंने 'काव्या- 
'लंकारसूत्र की रचना की, जिसके अनुसार 'रीति' को काव्यात्मा माना 
गया। रीति के स्वरूप-निर्धारक सूत्र निम्न 
वामन द्वारा प्रतिपादित प्रकार हैं:-- 
रीति का स्वरूप (5) रीतिरात्शा. काव्यस्य ॥३२॥६॥। 
ओर लक्षण काव्यात्मा रीति है, अर्थात्‌ काव्य- 
| सौन्दर्य का मूल कारण 'रीति' है। 
रीति क्या है ! 
(४7) विशिष्टा पदुरचना रीति: ॥१।२।७॥। 
विशिष्ट पदरचना ही रीति (श्राधुनिक शब्दावली में शैली कह सकते 
हैं) है । पदरचना में वैशिष्ट्य कैसे श्राता है ? 
(४४४) विशेषों गुश्शात्सा ॥|१।२ ८।॥ 
पद-रचना का वैशिष्ट्य उसकी गुणात्मकता में हूँ । अतः गुणात्मक 
पृदरचना का नाम 'रीति' हूँ । 
इसका तात्पर्य यह हुआ कि पदरचना का वैशिष्ट्य विभिन्‍न गुरों 
के संड्लेषण के आश्रित है। इसलिए गुणों की खोज भी आवश्यक है । 
गुरों के साथ दोषों का लेखा-जोखा लगा ही रहता है। गुणों के 
'सम्बन्ध में उनका मन्तब्य है:-..- 
काब्यशोभायाः कर्तारो धर्मा गणा: । 
तदतिशयददेतवस्त्वलंकारा: ।। 
काव्य की शोभा के विधायक-धर्म “गुण हैं; और उस शोभा के 
वृद्धिकारक हेतु श्रलंकार होते हैं । श्रतः गुणों और अलंकारों में स्पष्ट 
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रूप से भेद है। गुण नित्य-धर्म हैं और अलंकार भअनित्य, क्योंकि 
अकेले गुण पदरचना सें वैशिष्ट्य ला सकते हैं, परन्तु केवल अलंकार 
नहीं । 

इस प्रकार उन्होंने गुणों को नित्य मानकर झब्द और अर्थ 
के क्रमश: दस-दस गुण बताये; शब्द-गुणों और श्रर्थ-_रणों के नाम एक 
ही हैं, परन्तु लक्षणं। भिन्‍त-भिन्‍न-- झ्ोज, प्रसाद, इलेष, समता, 
समाधि, माधुयय, सौकुमार्य, उदारता, अ्र्थंब्यक्ति, कान्ति | इन 
गुणों के विरोध में आने वालों को दोष मान्ा। उन्हें वे गुणों का विपर्यय 
कहते हैं - “ गणविपर्यात्मनों दोषा:” । भ्र्थात्‌ उन्होंने ढोषों की कोई 
भावात्मक स्थिति स्वीकार नहीं की । गुणों के अभाव को वे दोष 
मानते हैं। ह 

रीतियाँ भी तीन हैं-- (१) बैदर्भी (२) गौड़ी (३) पाण्चाली। 
वामन के अनुसार वेदर्भी में दसों गुणों का समावेश रहता है, जबकि 
गौड़ी और पाउ्चाली में क्रमशः श्रोज व कान्ति और माधुयें व सोकुमार्य 
इन दो-दो गुणों का महत्त्व है। रीतियों के नामकरण के विषय में 
लिखते हुये वह इस शंका का निवारण भी कर देते हैं कि प्रदेशविशेष 
से काव्य का वैसा सीधा कोई सम्बन्ध नहीं है:--- 

विदर्भादिष दृष्टत्वात्तत्समाख्या।।१।२।१०॥ 

केवल विदर्भार देशों में वैसी रीति का विशेषतया प्रचलन होने के 
कारण उस प्रकार का नाम रखा गया है। --“विदरभगोडपाश्चालेषु 
देशेषु तत्रत्ये: कविभियंथास्वरूपमुपलब्धत्वादेशसमाख्या । न पुनर्देश: 
किज्चिदुपक्रियते काव्यानास्‌ । ?--बृत्ति ॥ 

संक्षेपत: वामनाचार्य का मन्तव्य यह है कि काव्य के सौन्दर्य का मूल 
कारण रीति है; और रीति पदरचना का वह प्रकार है जिसमें दोषों का 
अभाव, अलंकारों का सामान्यतया प्रयोग और गुणों का अनिवार्यरूपेण 
समावेद्ञ हो । तो , वामनाचार्य का प्रधात कतृ त्व निम्न प्रकार हुआ:--. 
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(४) इन्होंने साहस के साथ रीति को काव्यात्मा उद्धोषित किया, 
और तीन रीतियाँ मानीं, जो परवर्ती झ्ाचारयों द्वारा भी स्वीकृत 
की गईं । 

(४८) इन्होंने गुणों श्रौर अ्रलंकारों में भेद प्रतिपादित किया । 

(722) दोषों की भावात्मक सत्ता स्वीकार नहीं की। इसे परवर्ती 
ग्राचार्यों ने अमान्य ठहराया । 

(४०) वकोकित को भ्र्थालेंकारों में शामिल किया । 

(७) वामन द्वारा रीति के प्रतिपादन से स्पष्ट होता है कि उनकी 
पहुँच प्रधानतया काव्य के बाह्याज्भ तक ही रही । परन्तु अन्तर ज्भू 
सर्वेथा अछूता रहा हो, सो नहीं । क्योंकि उन्होंने भ्र्थ-गुणा कान्ति में 
रस की दीप्ति अनिवाये मानी है-- “दीप्तरसत्व 
कान्ति:?? ॥३।२। १४।। 


आाचाये वामन ने अपने “'काव्यालंकारसूत्न? ग्रन्थ का प्रणयन ८वीं 
शताब्दी म॑ किया । इससे यह न समभना चाहिए कि रीति-विषयक 
विचार का श्रीगर्णंश यहीं से प्रारम्भ होता है। 
रीति-सम्प्रदाय का वस्तुत: रीति की परम्परा रस और अ्रलंकार 
इतिहास सम्प्रदायों की तरह ही पुरातन काल से चली आने 
वाली हूै। वामन ने तो रीति को काव्यात्मा 
के रूप में स्वीकार कर प्रथम कोटि का महत्त्व प्रदान करना चाहा । 
“रीडः धातु से “ क्ति  प्रत्यय करने पर “रीति” छब्द सिद्ध होता है । 
इसका श्रर्थ हुआ--गति, पद्धित, प्रणाली या मार्ग आदि। इस 'रीति' 
शब्द का प्रयोग भी सर्वप्रथम वामन ने ही किया हैं; दूसरे श्राचार्य मार्ग 
आदि शब्दों द्वारा रीति का प्रतिपादन करते रहे । जैसे दण्डी ने--- 
अरत्यनेकी गिरां साग: सूच्सभेदः परस्परम । 
तत्र वेदभंगौड़ीयों वर्णयेते प्रस्कुटान्तरों ॥काब्यादर्श ।! 
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वामन-मतानुसार गुण रीति के मूल तत्त्व । दण्डी की भी यही 
मान्यता थी। इन गूणों का विवेचन तो भरत के नाट्चशास्त्र में 
मौजूद है, परन्तु रीति के विषय में उन्होंने कुछ भी नहीं लिखा । भरत 
की दृष्टि में दोषाभाव रूप दस गण होते हैं। इस प्रकार के दोषों के 
श्रभाव से दस गण माने; उनको सत्ता अ्भावात्मक है । गुण और दोषों 
के सम्बन्ध में भरत और वामन का दृष्टिकोण सर्वेथा विपरीत है । भरत 
दोषों को भावात्मक (?0987098) मानते हुए गुणों को ग्रभावात्मक 
(ए०००४४ए८) मानते हुं । जबकि वामन का मत है कि दोष अभावा- 
त्मक हैं और गुण भावात्मक। परन्तु विचार करने पर गुण और दोष 
दोनों की ही भावात्मक सत्ता मान्य ठहरती है । गुणों का श्रभाव होने से 
दोष नहीं ग्रिनाये जा सकते और नही दोषों के न होने से गुणवत्ता 
दीखती है । लोक में भी गुण-दोषों, दोनों की भावात्मक सत्ता स्वीकृत 
हैं। इसी विचार से परवर्ती आचार्यों ने गुणों और दोषों दोनों को 
भावात्मक माना। दोषों की संख्या बढ़ते-बढ़ते सत्तर तक पहुँची । भ्रस्तु ! 
भरत का गुण-विषयक इलोक यह है:-- 
श्लेष: प्रसाद: समता समाधिर्माधुयमोजः पद्सौकुमायम्‌ । 
अर्थस्य च व्यक्तिरुदारता च कान्तिश्च काब्याथंगुणा दशेते ॥ 
--नाव्यशास्त्र॥ 
भरत नें शब्द-गुणों तथा श्रर्थ-गुणों की पुथकृता के सम्बन्ध में भी 
कोई निर्देश नहीं दिया । इनके बाद भामह ने रीति का उल्लेख तो किया: 
परन्तु उसे कोई महत्त्व प्रदाव नहीं किया । उन्होंने वक्रोक्ति को काव्य 
का मूल तत्त्व प्रतिपादित करते हुए गुणों को संख्या--माथुर्य, ओज' 
और प्रसाद--इन तीन के ही अन्तर्गत सीमित कर दी । बाद को ये ही 
तीन गुण भारतीय काव्यशास्त्र में प्रामाणिक रूप से प्रतिष्ठित हुये । 
दण्डी न रीति का विस्तृत विवेचन वैदर्भ और गौड़ इन दो मार्गों 
के रूप में किया, पर अलंकारों और गुणों में स्पष्ट भेद न कर सके, तथा 


रीति-सम्प्रदाय 8५: 


दस गुरों को प्राय: भरत के अनुक रण में ही स्वीकार कर लिया । इस- 
लिए भरत की तरह दण्डी का गुण-विवेचन भी अस्पष्ट ही रहा । शब्द- 
गुणों और श्रर्थ-गणों का भेद भी इन्होंने नहीं किया । इसके अतिरिक्त 
इनका धह भी ख्याल था कि वेदरभ-मार्ग या रीति के दसों गुण मूल तत्त्व 
होते हैं; और उन गुणों का अभाव गौड़ीय रीति में पाया जाता है। 


वेदभमागस्य प्राणा दशगुणाः सुखताः । 
एषां विपयेयः प्रायो दश्यते गौड़वत्मनि 

परन्तु दण्डी का यह विचार उचित नहीं, क्योंकि ओज गुण वैदर्भी 
रीति के गद्य में तो आवश्यक हैं परन्तु पद्म में नहीं जबकि गौड़ीय 
मार्ग में ओज पद्म में भी सर्वोपरि स्थान रखता है। दण्डी ने दोषों की 
संख्या भी भरत की तरह दस मानी हैं। भागमह के ग्यारहवें दोष को' 
उन्होंने श्रव्यक्त माना । 

आचायें वामन अपने मन्तव्य को साहस और स्पष्टता के साथ 
कहना जानते थ। अतएव ये स्वतन्त्र रीति-सम्प्रदाय के प्रवर्तक हो 
सके । भरत ओर दण्डी के अनुकरण .का पल्‍ला न पकड़कर इन्होंने 
अपने सम्प्रदाय के सिद्धान्तों को तक का सहारा दिया | दो की जगह 
तीन रीतियाँ मानीं । गुण और अलंकारों में भेद कर गुरों का स्पष्ट 
विवेचन किया। शब्द और शप्रर्थ के दस गुण माने, जिनका नाम दोनों 
जगह एक ही है, परन्तु लक्षण भिन्न-भिन्न होता हैं। इस दृष्टि से वामन” 
का कतृ त्व क्रान्तिकारी था। उन्होंने अ्रत्य आलंकारिकों की तरह “रस 
को अलंकारों के अन्तर्गत समाविष्ट न कर गश्र्थ-गुण कान्ति में रखा। 
यद्यपि परवर्ती आचार्यों को वामन के मत में अनेक प्रकार की त्रुटियाँ 
मालूम हुईं तो भी काव्य-बाह्याड़ के विवेचन और स्वतन्त्र उद्धावनाएँ 
करने की उनकी प्रवृत्ति का लोहा स्वीकार करना ही पड़ता हूँ । 

वामन की तीन रीतियों के साथ रुद्रटू ने चौथी लाटी' रीति 


९५ काव्य-सम्त्रदाय 


को भी लाकर खड़ा किया, परन्तु इसका विद्येष महत्त्व न जेँचा। 
इसके पश्चात्‌ ध्वनिवादियों के तकों ने अलंकार्य और अलंकार' का 
स्पष्ट भेद उपस्थित कर सोचने की धारा को ही बदल दिया। अलंकार्य 
(काव्यात्मा-रूप ध्वनि) की सर्वोपरि महा स्थापित होने से रीति- 
सम्प्रदाय भी, अलंकार-सम्प्रदाय की तरह बाहद्याद्भदर्शी-मात्र होकर 
“उत्कषहेतवः प्रोक्‍्ताः युणाल्रंकाररीतयः (साहित्यद्पंण )? के 
अनुसार रसोत्कर्ष के हेतुओं की कोटि में जा पड़ा । ध्वनिवादियों ने 
रीति को बाह्य रूप की शोभा का उपादान मानते हुए “वाच्य-वाचक- 
चारुत्व-हेतु” कहा । रीति की केवल इतनी ही उपयोगिता मानी गई कि 
बह रस-परिपाक में सहायक होती है। अभिनवगुप्त ने तो अलंकारों 
और गुरों के रहते रीति की पृथक्‌ सत्ता को ही श्रनावश्यक ठहराया । 
इसके अतिरिक्त ध्वनिवादियों ने दस गुणों के स्थान पर भामह की तरह 
तीन गुण--माधुये, ओज और प्रसाद--ही पर्याप्त समभे। हाँ गुणों 
का महत्त्व इसलिए अवश्य कायम रहा कि वे काव्यात्मा (रस) के नित्य 
अद्भ माने गये। 

ग्राचा्य कुन्तक ने भी काव्य को कवि-प्रतिभा-जन्य बताते हुये 
रीति-विभाजन और रीतियों में कोटि-क्रम-निर्धारण, दोनों को असंगत 
माना । उनकी दृष्टि से रीति' केवल कवि-कर्म का ढंग है, और वह 
ढंग रचना के गुणों के अनुसार दो प्रकार का - सुकुमार और विचित्र--- 
'हो सकता है। उक्त दोनों प्रकारों के चार गुण--माधुर्य, प्रसाद, 
'लावण्य और झाभिजात्य--मूलतत्त्वों के रूप में स्वीकार किये। इसके 
अतिरिक्त औचित्य' एवं 'सौभाग्य' ये दो गुण तो काव्यमात्र में होने 
चाहियें | कुन्तक के विवेचन में 'बदतो-व्याघात' का दोष प्रतीत होता 
है। जिस बात के लिए वे वामन को दोषी ठहराते हैं, वही दोष उनके 
मत में मालूम होता है। 


रोति-सम्प्रदाय ९७ 


भ्रन्त में संस्कृत-साहित्य-शास्त्र के समाहारवादी व्याख्याकार मम्मट 
ओर विश्वनाथ आते हैं । मम्मट ने वामन की तीन रीतियों को स्वीकार 
करते हुए उद्धठ की वृत्तियों से मेल कर दिया । इसके अनुसार वैदर्भी, 
गोड़ी और पाञ्चाली क्रमशः उपनागरिका, परुषा और कोमला ही हैं। 
इसे हम निम्न. प्रकार से रखेंगे:--- 

वेदर्भी -- उपनागरिका (माधुर्य-व्यञ्जक वराों के आश्रित) 

गौड़ी -- परुषा (ओज-व्यञ्जक वराों के आश्रित) 

पाञ्चाली + कोमला (माधुयें व ओज-व्यञ्जक वरोों से भिन्‍न 

| वर्णों के आश्वित) 

परन्तु मम्मठ ने वामन के दस गुणों की आलोचना कर उन्हें तीन 
गणों के अन्तर्गत ही समाविष्ट कर दिया । विश्वनाथ ने रुद्रट्र की तरह 
चार रीतियों का प्रतिपादन किया । | 

रीति-सम्प्रदाय के इतिहास से स्पष्ट है कि यह काव्य के बाह्यावगर 
या शरीर को ही सर्वस्व मानकर चला, काव्यात्मा तक इसकी वैसी 
पहुँच न हो सकी । इसलिए यह सम्प्रदाय दीघेजीवी न हो सका और 
न ही संस्कृत-साहित्य-शास्त्र में वह प्रतिष्ठा पा सका । ऐसी अवस्था में 
हिन्दी-साहित्य में रीति-सम्प्रदाय की परम्परा प्राप्त न हो तो कोई भी 
आहइचये नहीं । हाँ, हिन्दी में 'रीति' शब्द का प्रयोग बहुत हुआ है, परन्तु 
वह अपने ही भ्रन्य विशिष्ट अर्थ में । वह काव्य-रचना-सम्बन्धी नियमों 
के विधान अभ्रथवा कविता करने की रीति सिखाने से ही सम्बद्धित है। 
इस प्रकार हिन्दी में 'रीति-काल', “रीति-प्रन्थ' और “रीति-वादी-आचार्य 

आदि जो प्रयोग होता है उसका श्रथं होता है---/काव्य-रचना सम्बन्धी 

नियमों की शिक्षा देने वाले लक्षरणपन्धों की प्रधानता वाला काल', 
इत्यादि । 

रीति-सम्प्रदाय काव्य के कलापक्ष को प्राधान्य देने वालों में गिना 
जायेगा । इस दृष्टि से आलंकारिकों से इसकी समता है । परन्तु एक 


ध्यनि-सम्प्रदाय 
पश्चिम के देशों में काव्यशास्त्र की प्रवृत्ति काव्य के उत्कंषक एवं 


अपकर्षक नियमों का संग्रहमात्र करने की रही, उनमें परस्पर सम्बन्ध 
निर्धारण कर सुशुद्धलता स्थापित करने की 
विषयोपक्रम ओर विशेष ध्यान नहीं दिया गया । फलत: वह 
भारतीय काव्यशास्त्र की तरह समन्वित नहीं हो 
सका । परन्तु इधर भारतीय आचार्यों की काव्य के सम्बन्ध में भी वही 
चिरपरिचित दृष्टि रही जो विविध प्रपथञ्चात्मक सद्भठनों में एकत्व या । 
अद्वेत की खोज किया करती है। वे यह श्रच्छी तरह जानते थे कि दो- 
चार शब्दों में काव्य का लक्षण बता देना नितान्त असम्भव है ; उसके 
लिए तो काव्यात्मा के रूप में काव्य के मूलभूत तत्त्व को खोजकर काव्य 
के शरीर और अड्भीपाज्रों की अन्विति ठीक से बिठानी होगी। तभी 
काव्यपुरुष का स्वरूप विशद्‌ रूप में सामने आ सकता है। ईसा की 
आठवीं शताब्दी तक भरत के नाट्यशास्त्र, भामह के काव्यालंकार, उद्धूठ' 
के भामहविवरण, वामन के काव्यालंकारसूत्र श्र रुद्रट के काव्यालंकार 
की रचना उक्त दृष्टि को लेकर ही होती रही; परन्तु रसवादियों के 
सिवाय अन्य आचाये कांव्यात्मा की खोज में सफल नहीं कहे जा सकते, 
क्योंकि अलंकार तथा रीतिवादी आचार्य तो स्पष्टत: काव्य के बाह्यादुं 
तक ही पहुंचे, और रसवाद में भी रमणीय फुटकर छन्‍्दों को काव्यकोटि 
में लादे के लिए विभाव, अनभाव और व्यभिचारी की पूरी सक्ुति न॑ 
दिखा सकने के कारण, अ्रड़चन पड़ती थी । 


१०० काव्य सम्प्रदाय 


ऐसी अवस्था में नवीं शताब्दी में रजानकानन्दवर्धनाचार्य ने अपने 
'युग-प्रवतेक ग्रन्थ 'ध्वन्यालोक' के द्वारा ध्वनि को काव्यात्मा' के रूप सें 
प्रतिष्ठित कर काव्यपुरुष को सर्वेथा सजीय 
ध्वनिकार का कतृ त्व रूप में समुपस्थित कर दिया। इन्होंने अ्रपदी 
रोचक एवं पाण्डित्यपूर्ण शैली में निम्न कार्य 
सम्पन्न कर दिखाये :-- 
(४) काव्यात्मा रूप ध्वनि का अनुसन्धान । 
(४४) ध्वनि के सम्बन्ध में सम्भावित अ्रान्तियों का निराकरण । 
(४४0) पूर्वप्रचलित रस, गुण, रीति और अलंकार आदि मतों का 
ध्वनि-सिद्धान्त में समाहार । 
“(४०) छ्वनि का मौलिक एवं अप्रतक्य विशद विवेचन करे काव्य 
के एक सर्वाज्भपूर्ण सिद्धान्त का प्रतिपादन | 
यहाँ पर यह प्रशइन उठ सकता है कि क्‍या ध्यनि-सिद्धान्त्त के एकसात्र 
आदिप्रवर्तक “ध्वस्यालोक” ग्रन्थ के रचयिता आानन्दवर्धनाचार्य ही थे ? 
इस सम्बन्ध में ध्वनिकार ने प्रथम कारिका में ही--काव्यस्यात्मा ध्यनि- 
रीति बुधेयं: समाम्नातपुंबं: ( काव्यात्मारूप ध्वनि विद्वानों के द्वारा पहले 
से ही प्रकाशित होती चली आई है ) आदि कहकर स्वतः ही स्पष्ट कर 
दिया है कि ध्वनि-सिद्धान्त सवुथा नवीन नहीं । वह पूर्ववर्ती विद्वानों ढारा 
कथित है। आ्रागे चलकर वृत्ति में--“सूरमभि: कथितः इति विद्वदुपशेय- 
मुक्ति,“ 'अ्रथमे हि विद्वांसो वेयाकरणाः”--इस कथन द्वारा यह भी 
के आधार पर ध्वनि-सिद्धान्त का उद्भूब हुआ है। इसके साथ-साथ ध्वनि 
की मूल साधिका व्यञ्जना वृत्ति का उल्लेख भारतीय दर्शन-प्रन्थों में 
पहले से ही होता चला श्राया था । इतना होने पर भी यह निविवाद है 
कि ध्वनि-सिद्धान्त का साड्भोपाज् शास्त्रीय विवेचन प्रथमत: “ध्वन्यालोक 
ग्रन्थ द्वारा ही हुआ है । 


ध्वनि-सम्प्रदाय १०१ 


ध्वन्यालोक' की कारिकाओं झौर व॒त्ति के कर्त्ता एक ही थे या ग्रलग-अलग 
यह ऐतिहासिक प्रशव श्रभी तक विवादास्पद है। डाक्टर बृहलर, डाक्टर 
डे, और डाक्टर कारों आदि ने कारिकाओं और 
ध्वनिकार और वृत्ति को दो भिन्‍न व्यक्तियों की रचना माना 
वृत्तिकार है। इसके विपरीत डाक्टर संकरन ने दोनों को 
एक ही व्यक्ति की. क्रृति  स्रिद्ध करते हुए 
परम्परागत मान्यता का समर्थन किया है। 
ध्वनि-सिद्धान्त के पुरस्कर्ता अपना गौरव इस उद्धोषणा में मानते 
हैं कि उतका सिद्धान्त स्व-कल्पित या आविष्कृत नहीं अपितु “विद्वदुपज्ञ य- 
सुक्तिः ( विहन्मतानुसारी कथन ) है । विद्वानों 
ध्वनि-सिद्धान्त का उद्‌- से उनका तात्पर्य वैयाकरणों से है, जिनके 
गम स्फोटवादः  स्फोट-सिद्धात्त के श्राधार पर इन्होंने ध्वनि- 
सिद्धान्त का विस्तार किया । अब यहाँ पर यह 
देख लेना आवश्यक है कि वेयाकरणों का उक्त स्फोट-सिद्धान्त कया है, 
ताकि ध्वनि -सिद्धान्त के उदगम की कहानी स्पष्ठ हो जाय । 
वेशेषिक दहन के श्रनसार शब्द का आश्रय आकाश है तथा उसका 
ग्रहण करोन्द्रिय या रेडियो आ्रादि यन्त्रविशेष के द्वारा होता हैं। और 
उसकी उत्पत्ति के तीन कारण हो सकते हें--(१) सुंयोग (२) विभाग 
और (३) शब्द । घंठा या भेरी श्रादि के बजने पर जो दब्द होता है वह 
संयोग है, क्योंकि भेरी और दण्ड के संयोग से उत्पन्त हुआ्ना है। बाँस की 
दो खपच्चों को फाड़ते से जो दब्द पैदा होता है वह दलद्गय के फठनें के 
कारण उत्पन्त होने से विभागज है । और मर द्वारा जिस शब्द का 
उच्चारण किया जाता है वह भी संयोगज या विभागज ही है, क्योंकि 
उसकी उत्पत्ति भी स्वरयंत्र के स्व॒स्तंतुओं (५००७/| (/90708) के संयोग 
और विभाग से होती है। और इस प्रकार से पैदा हुये संयोगज और विभागज 
हाब्त रूणन्द्रिय तक एक विशेष चक्रमयी-शब्द-तरज़्ों की शुद्धला को पैदाकरते 
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हुए पहुँचते हैं । जिस प्रकार तालाब में फेंका गया पत्थर चारों ओर को 
लहरों के वृत्तों की शुद्धला को प्रवाहित कर देता है, उसी तरह श्राकाश 
में पदार्थों का संयोग या विभाग चक्रमयी-शब्द-तरज़ों की शुद्धला को 
जन्म देता है । इस शुद्धुला में आदि का प्रथम शब्द संयोगज या विभागज 
है और उसके बाद के सब दब्दज हैं। घण्टे पर मुगरी के प्रहार से जो 
प्रथम संयोगज शब्द पैदा होता है वह दूसरी शब्दतरज्भ को पैदा करता 
है । इस दूसरी शब्दतरज्भ से तीसरी, तीसरी से चौथी, बस यही शब्द- 
धारा का क्रम आकाशस्थ वायमण्डल में व्याप्त हो जाता है। और जहां 
कहीं शब्द ग्रहण करने का यंत्र कर्ण आदि होता है वह सुना जाता है । 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि आकाश में अहनिश पैदा होने वाली 
अनन्त दशब्द-धाराशञ्रों में श्रादि शब्द संयोगज या विभागज होतें हें और 
शेष सभी शब्दतरज्भ पूर्व शब्द से पैदा होने के कारण शब्दज हूँ । हमारे 
कानों में दूरस्थ घण्टानाद का जो शब्द पड़ता है वह व्याप्त शब्दतरज्जा 
की एक मध्य की कड़ी होने से शब्दज है। शब्द-श्रवणा-प्रक्रिया की इस प्रगति 
को पारिभाषिक शब्दावली में “वीचि-तरज्भ-त्याय' के द्वारा स्पष्ट किया 
जाता है। 

हब्द-अ्रवरा-प्रक्रिया को ध्यान से देखने से यह भी ज्ञात होता है कि 
चक्रमयी-शब्द-तरज्जों की धारा हमारे कान तक जब पहुँचती है तो शब्द 
सुनाई देता है और जब वह आगे बढ़ जाती है तो सुनाई देना बन्द हो 
जाता है। इस अवस्था में _नेयायिक कहते हैं कि शब्द का नाश हो गया 


# के शवककन- के ० ,6+ अनन्त |भ००++-आ5) 


नित्य है, वह नष्ट नहीं होता, उसका तिरोभावमात्र होता है। कुछ भी 
हो, परन्तु इतना तो उभयंसम्मत है कि श्रूयमाण शब्द क्षरिक है । 

जब शब्द क्षणिक है तो कई वरणों से मिलकर बने पद और पदों से 
बने वाक्‍्यों का श्रवण कंसे सम्भव है ? क्योंकि घट, पट इत्यादि पदों के 
उच्चारण के समय प्रत्येक वर्ण का क्रमिकरूपेणा उद्भव और विनाश 
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होता चला जायेगा, समुदाय-रूप से पद की स्थिति कभी सम्भव नहीं । 
घट के घ्॒‌ के श्रवण के समय आकार की उत्पत्ति ही नहीं हुई है और जब 
तक अर वर्ण का उच्चारण किया जायेगा तब तक घ्‌॒ उत्पन्‍न्त होकर 
विनष्ठ या तिरोभूत भी हो चुकेगा | इस प्रकार पद और वाक्य का समु- 
,दाय रूप में जब श्रवण ही सम्भव नहीं तो ब्र्थयवोध कैसे सम्भव है, वह 
(तो दूर की बात है ! 
उवत समस्या का समाधान दाब्द-विज्ञान के अश्रद्वितीय ग्रन्थ “महा- 
भाष्य” में पतञ्जलि मुनि ने स्फोट-सिद्धान्त की कल्पना द्वारा किया । 
इसके अनुसार श्रूयमारा वर्ण ( वेैयाकरण ध्वनि या नाद कहते हैं ) अर्थ 
की .प्रतीति करानें में समर्थ नहीं, क्योंकि वे आशुतर विवाशी अथवा तिरो- 
भावी हैं। अर्थप्रतीति तो “सदसदने ऋचर्णावगाहिनो-पदु-प्रतीति” (विद्य- 
समान और पहिले तिरोभत अनेक वर्णों का ग्रहण कराने वाली जो पृदु- 
प्रतीति है वह) से होती है । और “झदसदनेकवर्णावगाहिनी-पद-अतीति? ? 
पहिले के क्रमशः श्र यमाण ओर विल॒प्त वर्गों के अनुभव से उत्पन्त 
संस्कारों के साथ श्रन्तिंम वर्ण का श्रवण करने पर होती है। इसका 
आशय यह हुआ्ना कि क्षणिक वर्ग श्रोता की बद्धि में अपने संस्कार छोड़- 
कर तिरोभूत हो जाते हैं । इन्हीं संस्कारों के बल पर पूरे पद का संकलत 


»->मकमयक तन ागा७-भा केक ९३5 कहा हर० ७ लत 
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हाँ जाती है और यही संकलित-समुदाय-रूप पदप्रतीति “रुफोट” है, 
क्योंकि इसी से अर्थ स्फुटित होता है---“रुफुटित अथः यस्मात्‌ सरुफोट:।?? 


श्र यमाण शब्द ( ध्वनि या नाद ) बुद्धि में स्फोट ( संकलित 
समुदाय-रूप पदप्रतीति ) का जनक या अशिव्यंजक है । वेयाकरणों के 


मत में यही स्फोटात्मक शब्द नित्य है। इसका तात्पये यह हुआआा कि 
वैयाकरण “ध्वनति इति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति के आधार पर 'स्फोट' 
को अभिव्यक्त करने वाले श्र यमाण करा को ध्वनि कहते हैं । इसी के 
साम्य से झआलंकारिकों ने भी उन शब्द और शअ्र्थ आदि के लिए ध्वनि 
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शब्द का प्रयोग करना प्रारम्भ कर दिया जो वाच्य और वाचक से भिन्‍न 
व्यंयार्थ का बोध कराते हैं। भागे चलकर व्यंजनावृत्ति, व्यद्भ चार्थ 
“और व्यद्धअप्रधान काव्य के लिए भी ध्वनि शब्द का प्रयोग होने लगा। 
उत्तत पाँचों श्रर्थों में प्रयुकत होने के लिए ध्वनि शब्द की निम्न प्रकार 
व्यूत्पत्तियाँ की जा सकती हैँ :-- 

() “ध्वनतीति ध्वनि: इस व्युत्पत्ति से जो शब्द या अर्थ व्यज्भबार्थ| 
को ध्वनित करे वह ध्वनि है । 


(74) “ध्यन्यते इति ध्वनि: जो ध्वनित हो, अर्थात्‌ व्यद्धयार्थ, बह 
ध्वनि है । 

(77) “ध्वनन ध्वनि: इस व्युत्पत्ति से जो ध्वनन रूप व्यापार है वह 
व्यंजनावृत्ति भी ध्वनि हुई । 

(।ए) “थ्वन्यते5स्मिन्निति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति से जिसमें पूर्वोक्‍्त' 
चार प्रकार की ध्वनि ( व्यंजक शब्द या श्रथे, व्यद्भबार्थ और व्यंजना- 
व्यापार ) हो वह काव्य भी ध्वनि कहाया । 

“क्वाब्यस्यात्मा ध्वनिरित्ि ( काव्यात्मा ध्वनि हैं ), ध्वनिकार का' 
यह आदिवाक्य सम्पूर्य ध्वनि-सिद्धान्त का बीजभूत है। इसका भ्राशय 

उह है कि काव्य में मुख्यतया वाच्यार्थ का नहीं 
काव्य के सेद-- अपितु व्यद्भबार्थ ( ध्वनि ) का सौन्दर्य होता 

“ध्वनि-वाक्य? ! । जैसे आत्मा की स्थिति से शरीर प्राणवान्‌ 

गीता है बसे ही ध्वनि की उपस्थिति से काव्य 
सजीब होता है। यह व्यद्भब-प्रधान काव्य ही उत्तम कोटि का है अतः 
उसे ध्वनिकाव्य कहते हैं। ध्वनिकाव्य का निरूपण अथवा ध्वनि का 
लक्षण ध्वनिकार ने निम्न प्रकार किया है: -- 
यत्रार्थथ शब्दों वा तमथमसुपसजंनीकृतस्वा्ों 
व्यंक्तः काव्यविशेष: स ध्वनिरिति सूरिमि: कथितः ॥ 
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“जहाँ अर्थ अपने ग्रापको शभ्रथवा शब्द अपने वाच्याथ को गोरा 
बनाकर “तमर्थ ---उस प्रतीयमान अर्थ को--अभिव्यवत करते हैं उस 
काव्यविशेष को विद्वानों ने ध्वनि नाम से 
ध्वनि का स्वरूप कहा है ।” यहाँ पर तमर्थ का विशेष महत्त्व 
व लक्षण है। इसे पृथक कारिका में बड़े रोचक ढंग से 

स्पष्ट किया गया है। 


प्रीज्यमान पुनरन्‍्यदेव, वस्त्वस्ति वाणीष महाकवबीनाम । 
यत्‌ तत प्रसिद्धावयवातिरिक्त', विभाति लावण्यमिर्वांगनासु ॥। 
“प्रतीयमान कुछ और ही चीज है, जो महाकवियों की वाणी में 
( वाच्यार्थ से व्यतिरिक्त रूप में ) रमणियों के प्रसिद्ध मुख-तासिकादि 
से अलग उनके लावण्य के समान भासित होता है । इस प्रतीयमान 
अर्थ की विशेषताएँ भी बतायी हैं--- 
सरस्वती स्वादु तद्थबस्तु निःथ्यन्द्साना मह॒तां कवीनाम | 
अतल्लोकसामसान्यम भिव्यर्नक्ति परिस्फुरन्त प्रतिभाविशेषम्‌ | 
“उस स्वादु (आस्वाद्य रूप ) अ्य॑तत्त्व को प्रवाहित करने वाली महा- 
कवियों की वाणी उनकी अलौकिक एवं प्रतिभासमान प्रतिभाविशेष को 
दर्शाती है । 
इस प्रकार वाच्यार्थ की अपेक्षा जब व्यंग्य (प्रतीयग्रान) अर्थ अधिक 
चमत्कारकारक हो तब ध्वनिकाव्य ( उत्तमकाव्य ) समझना चाहिये । 
ध्वनिकार ने उपसंहार करते हुए ध्वनि के प्राधान्य की ओर विशेष हू 
से ध्यान श्राकृष्ठट किया है : -- 
सर्वेष्वेवः. प्रभेदेष. स्फुटत्वेनावभासनम्‌ । 
यद्‌ व्यंग्यस्याड्िभूतस्य तत्पूणं ध्वनिल्षच्णम |! 
उद्यो० २। का० ३३ ॥ 
“ध्वनि के सभी भेदों में प्रधोनभूत ध्वनि की जो स्फुट रूप से प्रतीति: 
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'होती हैं दही ध्वनि का एूर्ण लक्षण है | व्यद्धचार्थ की अप्रधानता होने 
प्र काव्य मध्यम कोटि का हो जायेगा । श्रर्थात्‌ 
गुणीभूतब्यंग्ग वाच्यार्थ की अपेक्षा यदि व्यद्भधबार्थ गौण 
( कम रमणीय या समान रमणीय ) हो तो 
'सध्यम काव्य या गुणीभूत व्यद्भच होता है। 
काव्य-भेद का तीसरा' प्रकार चित्रकाव्य है, इसे अधम कहा गया 
है। इसमें व्यद्धचार्थ का अभाव रहता है, और अर्थंचारुत्व भी , नहीं 
होता । ध्वनिकार की .यह उदारता ही समभनी 
अधमकाब्य | 8हिये कि उन्होंने इसे काव्य-कोटि में स्थान 
दिया; अन्यथा अभिनवगुप्त और विश्वताथ ने 
तो रसाभाव के कारण चित्रकाव्य को काव्य ही नहीं माना । इस प्रकार 
व्यद्भथ!र्थ की सापेक्षिक प्रधानता के श्राधार पर ध्वनिवादियों ने काव्य 
के तीन भेद किये हें--[ १| उत्तम (ध्वनिकाव्य) [३] मध्यम (गुणी- 
भूतव्यंग्य ) और [३] अधम (चित्रकाव्य) । 
और स्वयं ध्वनि ( ध्वन्यते इति ध्वनि: ) भी तीन प्रकार की है--- 
[१] रस-ध्वनि [२] अलंकार-ध्वनि और [३] वस्तु-ध्वनि। काव्य में 
द जब आलम्बन, उद्दीपन, अनुभाव और संचारी 
ध्वनि के तीन प्रकार के संयोग से पुष्ट होकर स्थायीभाव-रस रूप में 
ग्रभिव्यक्त होता है तब रस की निष्पत्ति होती 
है। जिन स्थलों पर विभावादि से रसाभिव्यक्ति बिना किसी व्यवधान 
के होती है वे रस-ध्वनि के उदाहरण माने जाते हैं । असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य- 
ध्वनि के उदाहरणों में काव्य के शब्दार्थ सीधे रसाभिव्यक्ति करते हैं । 
अतः वहाँ रस-ध्वनि ही रहती है । परन्तु जहाँ शब्दार्थ द्वारा किसी 
अलंकार या वस्तु की व्यव्जना हो वहाँ क्रमश: अलंकार-ध्वनि कही 
जायेगी। संलक्ष्यक्रमव्यंग्यध्वनि में या तो अलंकार-ध्वनि होती है या वस्तु- 
ध्वनि । इन तीनों के क्रमश: उदाहरण देखने चाहि+ । 
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रसध्वनि का उदाहरण:--- 
सा निषाद अतिष्ठां त्वमगसः शाश्वतीः समा: | 
यव्क्रोह्चमिथुनादेकमबधीः:. काममोहितस्‌ ॥ 
इन शब्दों से ऋषि के शोक की भावना सीधे करुण रस के रूप में 
प्रतीयमान है। इसी प्रकार-- 
सखी सिखावत समान विधि, सेननि बरजति बाल | 
“'हरुए! कहु मो हिय बसत सदा बिहारीलाल ॥ बिहारी ॥ 
मान की शिक्षा देने वाली सखी के प्रति नायिका की उक्त है । 
'हुए' पद से बिहारीलाल में अनुराग सूचित होता है, जिससे सम्भोग 
'शूद्भार ध्वनित है। 
अलकार-ध्वन्ति का उदाहरणः--- 
में नीर भरी दुख की बदली ! 
विस्तृत नम का कोई कोना , 
मेरा न कभी अपना होना । 
परिचय इतना इतिहास यही , 
उमड़ी कत्न थी मिट आज चल्नी | 
में नीर भरी दुख की बदली ! 
“मुझे नीर से भरी दुख की बदली समझ सकते हो, पर भाग्य उस 
बदली जैसा भी नहीं, दर्योकि मुर्के उसकी तरह विस्तृत-नभ-प्राज्भण 
रूप किसी की सुखद गोद का एक कोना भी 
अलंक।र-ध्वनि भाप्त न हो सका--विरहिणी जो ठहरी 
इस वाच्याथं से बदली और विरहिणी की 
'समता ध्वनित होती है । बदली नीरभरी है तो विरहिणी अश्वुपूर्णा- 
झौर दोनों को उमड़ते के साथ ही (विरहिणी, उठते यौवन में ही) 
'बरसना पड़ा (विरहिणी को रुदन करना पड़ा) । परन्तु उपमान से 
उपमेय की न्यूनता बताने के कारण चमत्कार बढ़ गया है। अ्रतः यहाँ 
“व्यतिरेकालंकार-रूप ध्वनि कही जायेगी । 


रसध्वनि 


१०८ काव्य सम्प्रदाय 
वस्तु-ध्वनि का उदाहरण ३--- 


कोटि मनोज लजावन हारे, सुझुखि ! कहहु को अहर्हिं तुम्हारे ! 
सुनि सनेहसय समंजल बानो, सकुचि सीय मन मेह मुसिकानी || 
ग्राम-ललनाओं के सीधे से प्रश्न के उत्तर में सीता जी संकोचपुर्वक 
मन ही मन मुसिकाने लगीं । इस वाच्यार्थ से रामचन्द्र जी का पति 
होना रूप वस्तु व्यंग्य है। - 
वस्तु-ध्वनि अलंकार, वस्तु और रस-ध्वनियों में 
रस-ध्वनि का ही महत्त्व सर्वोपरि है; क्योंकि 
वस्तु और अलंकार कभी वाच्य भी होते हैं, परन्तु रस कभी वाच्य नहीं 
होता । और इसीलिए पण्डितराज जगन्ताथ ने इसे उत्तमोत्तम ध्वनि- 
काव्य कहा है । रस-ध्वनि ही काव्य का सर्वोत्तम रूप है। यह उत्तम में 
भी उत्तम है और दूसरे शब्दों में रस ही काव्य कासवैश्रेष्ठ तत्त्व है । 


ऊपर व्यज्भबार्थ को आधार मातकर ध्वनि के भेद किये गये हैं। 
इसके अतिरिक्त व्यञ्जक (पद, वाक्यादि) की दुष्टि से भी ध्वनि के 
भेद किये जाते हैं। इस प्रकार ध्वनि के मुख्य भेद ५१ ही *हैं, परल्तु' 
अनेक आचायों ने अवान्तर और मिश्र भेदों के प्रदर्शन द्वारा यह संख्या 
हजारों तक पहुँचा दी है । 


ध्वनिकार नें ध्वनि के अस्तित्व को सिद्ध कर सामान्यतया दो 
मुख्य भेद बताये हैं:-- [१] अ्रविवक्षितवाच्य और [२] विवक्षितान्य- 
परवाच्य ।--असख्ति ध्वनिः। स चाविव क्षितवाब्यो विवज्षितान्यपर 
वा*“श्वेति द्विविधः सामान्येन ॥ यहाँ इनका विवरण देख लेना 
आवश्यक है--- 


[?] अविवक्षितवाच्य (लक्षणामुला ध्वनि,--लक्षणा के श्राश्चितः 
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रहते वाली इस ध्वनि में वाच्यार्थ की विवक्षा नहीं रहती। वाच्यार्थ 
बाधित होने से अर्थप्रतीति नहीं कराता अपितु 
अविवक्षितवाच्य ध्वनि इस (ध्वनि) के व्यञ्जनाब्यापार में लक्षणा- 
वृत्ति तथा वक्‍तविवक्षा श्रादि सहकारी होते हैं 
जिनमें लक्षणावृत्ति का ही सर्वाधिक प्रभाव होने से यह लक्षणामूला भी 
'कहाती है । इसमें दो स्थितियाँ सम्भव हैं । एक में तो वाच्चार्थ अर्थान्तर 
में संक्रमत हो सकता है और दूसरी में सर्वथा तिरस्कृत । इसलिए 
लक्षणामूला ध्वनि के दो भेद होते है--[ १] भ्रर्थान्तरसंक्रमितवाच्य 
(जहाँ वाच्यार्थ बाधित होकर अन्य श्रर्थ में संक्रमित हो जाता हैं) और 
(२ | अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य (जहाँ वाच्यार्थ सर्वथा उपेक्षित ही रहता है।) 
अर्थान्तरसंक्रमितवाच्य का उदाहरण निम्त हैः--- 

स्निग्धश्यामलकान्तिलिप्तविपतो वेल्लद्वलाका घना: , 

वाता: शीकरिणः पयोद्सुददामानन्दकेका: कला: | 

काम सन्‍्तु इृढ़' कठोरहदयों रामोअस्मि सर्वे सहे , 

बेदेही तु कथं भविष्यति हहा हा देवि धीरा भव ।। 

“स्निग्ध एवं स्यामल कान्ति से आकाश को व्याप्त करने.वाले तथा 
वकपंक्ति से युवत मेघ [भले ही उमड़ें || जल-बिन्दुओं से युक्‍त वायु 
| भले ही बहे] और मेघसित्र मयूरों की आनन्‍्दभरी कके भी चाहे 

जितनी [श्रवण गोचर हों], में तो कठोर- 
अर्थान्तरसंक्रमितवाच्य हृदय 'राम' हूँ, सब कुछ सह लगा । परन्तु 
वेदेही बिचारी की क्‍या दशा होगी ? हे देवि 
घेरयें धरो ।” यहाँ पर 'राम' शब्द का संज्ञिमात्र राम-रूप-अभ्र्थ बाधित 
होकर व्यंग्य-धमं-निष्ठ “अत्यन्त दुःखसहिष्ण राम” का बोध होता 
है । इस प्रकार राम शब्द का वाच्यार्थ अर्थान्तर में. संक्रमत हो गय 
है। इसी प्रकार--- 
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सीताहरन तात ! जनि कहेउ पिता सन जाई। 
जो में 'राम?, तो कुल-सहिलत्र कहहि दसानन आइ ॥ 
“-रामचरितसानस ।॥। 


मरणासन्न जटायु की दशा को देखकर सीताहरणकारी रावण पर 
क्रोधिक होने वाले राम की उकक्ति है। इसका वाच्यार्थ है-- 
“हे प्रिय बन्धु जठायू ! (स्वर्ग में) जाकर (स्वर्गस्थ) पिता जी से 
सीता-हरण का समाचार मत कहना। “यदि मैं 'राम' हूँ तो रावण 
स्वयं ही कुलसहित ग्राकर कह देगा ।” यहाँ भी मुख्यार्थ बाधित होकर 
“खरदूषणादि को मारने वाला वीर राम” यह लक्ष्याथ ज्ञात होता है । 
राम रूप मुख्याथ का स्वथा त्याग न होकर “वीर-राम' इस विशिष्ट अर्थ 
में संक्ररा हो गया है। अजहत्स्वार्था लक्षणा व्यापार के प्रभाव से 
व्यव्जनावृत्ति द्वारा प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ की प्रतीति होती है। वह है-- 
_ राम की वीरता का आरधिक्य । 
अब श्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्य का उदाहरण भी देखिये:-- 


रविसंक्रान्तससोभाग्यस्तुषाराबृूतसएडलः । 

निश्वासान्ध इवादशश्चन्द्रमा न प्रकाशते ।। 
“सूर्य में जिसकी शोभा संक्रान्त हो गई है (क्योंकि हेमनत ऋतु में 
सूर्य भगवान्‌ चन्द्रमा की तरह अनुष्ण और आह्लवादमय हो जाते हैं) 
और तुषार से घिरे मण्डल वाला चन्द्रमा, 
अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य निश्वास से भअ्रन्धे (मलिन ) दर्पण के समान, 
प्रकाशित नहीं होता ।” यहाँ पर “अन्ध शब्द' 
का वाच्यार्थ 'नेत्रहीन' है जो दर्पण में अनुपपन्‍न होने से बाधित है / 
तब प्रयोजनवती शुद्धा जहत्स्वार्था लक्षणा से अन्ध' का लक्ष्यार्थ हुआ 
पदार्थों को प्रकाशित करने नें अशक्त' और व्यंग्यार्थ रूप प्रयोजन हुआा' 
अप्रकाशितत्वातिशय । इस प्रकार अन्ध शब्द श्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्यः 
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का उदाहरण है, क्योंकि इसने अपने वाच्यार्थ का सर्वथा तिरस्कार 
कर दिया है । 


इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में भी-- 

कह अंगद--सल्ूज़ जग माँहीं । रावण तेहि समान कोऊ नाहीं | 

अंगद-रावण_-संवाद में अंगद की रावरा के प्रति उक्ति है। इसका 
वाच्याथथ हुआ--“अंगद कहते हैं, हे रावण ! तुम्हारे समान 'लज्जाशील' 
जगभर में कोई नहीं है ।” 

अंगद द्वारा धुष्ट रावण को लज्जाशील बताना प्रकरणानुसारः 
संगत नहीं; श्रतः मुख्यार्थ का बाध हो जाता है। और लक्ष्या्थ हुआ--- 
“हे रावण ! तुम्हारे समान “निलेज्ज' जगभर में कोई नहीं ।” 

इस प्रकार वाच्यार्थ का सर्वेथा परित्याग कर दिया गया है, 
जिसमें जहत्स्वार्था लक्षणा हुई । इसके प्रभाव से प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ 
हुआ---“निर्लज्जता की पराकाष्ठा |? 

व्यञ्जक की दृष्टि से यदि ध्वनि के भेदों पर विचार करें तो ज्ञात 
होगा कि उक्त उदाहरण 'भ्रन्ध इस पदमात्र से सम्बन्धित है। अ्रतः यह 
पदगत ध्वति का ही उदाहरण है। अगत्यन्ततिरस्कृतवाच्य ध्वनि 
वाक्यगत भी हो सकती है । इसका उदाहरण निम्न है: -- 

सुवर्णपृष्पां एथिवी चिन्वन्ति पुरुषास्त्रयः | 
शूरश्च कृतविद्यरुच यश्च जानाति सेवितुस | 

“सुबर्ण जिस पृथिवी रूप लता का पृष्प है उसका चयन तीन ही: 
पुरुष करते हैं--शूर, विद्वान और जो सेवा करना जानते हैं । यहाँ भी 
समस्त सुवर्ोखपुष्पा पृथिवी का चयन' रूप मुख्याथ अनुपपन्न है। लक्षणा 
द्वारा “धप्रभूत धन के अनायासोपाजंन से सुलभ समृद्धिसम्भा रभाजनता 
यह श्र व्यक्त होता है । और प्रयोजनरूप व्यज्भच है शूर, कृतविद्य 
और सेवकों की प्रश्मस्ति । 


0१२ काव्य सम्प्रदाय 


[२] विवक्षितान्यपरशच्य (अभिधामूला ध्वनि)--इसमें वाच्यार्थ 
“विवक्षित रहने पर भी प्रन्यपरक श्रर्थात्‌ व्यद्भधचनिष्ठ होता है। 
यह ॒स्पष्टतया अभिधाशक्ति के आश्रित है। 
विवक्तितान्यपरवाच्य इसके दो भेद हें--[१] असंलक्ष्यक्रमध्वनि 
और [२] संलक्ष्यक्रध्वनि । अ्रभिधामूला 
ध्वनि में वाच्यार्थ की अपनी सत्ता अवश्य होती है परंतु अन्ततः 
वह व्यज्भूबार्थ का ही साधक होता है । वाच्यार्थप्रतीति और 
व्यंग्यार्थप्रतीति में पूर्वापर क्रम भी अवश्य रहता है, परन्तु जहाँपर क्रम 
होने पर भी :लक्षित न हो वहाँ असंलक्ष्यक्रमध्वनि होती है। जिस 
प्रकार शतपतन्नों को सुई से भेदन करने पर पत्रों के भेदन के क्रम की 
प्रतीति नहीं होती उसी तरह ब्यंग्या्थ (रस) की प्रतीति में क्रम अल- 
क्षित रहता है। इसे शत-पत्र-भेद-न्याय कहते हैं। असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य के 
अन्तर्गत समस्त रफ-प्रपञ्नच (प्रर्थात्‌ रस, भाव, तदाभास, भावशान्ति, 
'भावोदय, भांवसन्धि, भावशबलतारूप आस्वाद प्रधान ध्वनि ) आ जाता 
'है। इसके उद्रेक की उत्कटता के कारण क्रम की प्रतीति नहीं होती । 
यहाँ पर यह बात ध्यान देने योग्य है कि अविवक्षितवाच्य ध्वनि के 
जो दो भेद किये गये थे वे वाच्यार्थ की प्रतीति के स्वरूप के भेद के 
कारण थे, परन्तु विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि के 
असंलच्यक्रमध्वनि. दोनों भेद व्यब्जनावृत्ति के स्वरूप के भेद 
के कारण हैं। प्रथम असंलक्ष्यक्रमध्वनि (रस- 
ध्वनि) के उदाहरण देखने चाहियें :--- 
शिखरिणि क् नु नाम कियच्चिरं, किमभिधानमसावकरोत्तपः । 
सुमुखि येन तवाधरपाटलं, दुशति बिम्बफलं शुकशावकः ।। 
“हे सुमुखि ! इस शुकशावक ने किस पर्वत पर, कितनी देर कौन- 
'सा तप किया है जिसके काररा तुम्हारे श्रधर के समान लाल-लाल बिम्ब- 
"फल को काट रहा है ?” इस वाच्यार्थ के साथ-साथ दूसरा यह अर्थ भी 


ध्वनि-सम्प्रदाय ११३ 


अ्रकाशित होता है कि “उचित तारुण्यकाल में “तुम्हारे अधरारुण्यलाभ से 
गवित बिम्बफल का तुम्हें ही लक्ष्य करके रसास्वादन करना पुण्यातिशा- 
यलभ्य फल है, और इसकी प्राप्ति के लिए जो आवश्यक तपर्चर्या है 
उसे करने के लिए अनुरागी वक्‍ता तेयार है यहाँ पर व्यञ्जना वृत्ति से 
'फल की पुण्यातिशयलम्यता और तत्सम्बन्धी अनुरागी का स्वाभिप्राय- 
'खु्यापन ये दोनों बातें प्रकट होती हैं । कुल मिलाकर विप्र लम्भ-शु गार 
व्यंग्य है । 

इसके अतिरिक्त यहाँ यह भी स्पष्ठ है कि दब्द ओर वाच्यार्थ का 
महत्त्व नहीं है, अतः वे गौण हैं । व्यज्जना वृत्ति से प्रकट होने वाले 
व्यद्भचार्थ की प्रधानता होने से यह ध्वनिकाव्य ( उत्तम ) है। परन्तु 
मुख्यार्थ का बाध' जैसी कोई चीज़ भी नहीं है, श्रतः यह लक्षणामूलक 
ध्वनि न होकर अभिधामूलक है। उसमें भी श्ुगार रस के उद्रेक की 
उत्कटता के कारण वाच्यार्थ और व्यंग्याथ्थ कीप्रतीति में जो ऋ है वह 
'भी लक्षित नहीं होता | इस प्रकार निष्कर्ष यह निकला कि उक्त काव्य, 
“रस-ध्वनि' ( विप्रलम्भ-शू गार ) की प्रधानता होने से, असंलक्ष्यक्रम- 
व्यंग्य ध्वनि का उदाहरण है। 

इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में :--- 


देखन मिष्‌ म्टूण विहग तर, फिरे बहोरि बहोरि । 
निरखि निरखि रघुत्रोर छुवि, बाढ़ी प्रीति न थोरि ।। 
“रासचरितमानस 
वाच्यार्थ है---[ जनकपुरी की वादिका में गौरीपूजन के लिए श्राई 
हुई सीता जी और रामचन्द्र जी के पूर्वमिलन के समय का प्रसंग है ] 
सीता जी पशु-पक्षी तथा वृक्षों को देखते के बहाने उस तरफ बार-बार 
आती हैं और श्रीराम की छवि को पुनः पुनः देखने से अ्रतिशय अनुराग 
की वृद्धि होती है । 
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यहाँ भी सीता जी का. रामचद्ध जी के प्रति पूर्वे-अनु राग का वर्णक 
होने से विप्रलम्भ-शु गार व्यंग्य है। श्रत: रस-ध्वनि का उदाहरण है। 
जैसा कि ऊपर बताया है, विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि का दूसरा भेद 
संलक्ष्यक्रम ध्वनि है | इसमें वाच्यार्थ से वयंग्याथं ६ अलंकार और वस्तु 
रूप ध्वनि ) की प्रतीति का क्रम उसी प्रकार 
संधच्यक्रम ध्वनि और ,स्पप्टतया लक्षित होता है जैसे घण्टे के शब्द के 
उसके तीन भेद पदचातू उसकी गूंज (अ्नुरणन या श्रनुस्वान) । 
क्‍ इस ध्वनि के भी तीन भेद हँ---[ १] शब्दश- 
वक्‍त्य-झ्व [२] अर्थशक्त्युद्ूबव भर [३] शब्दा्थभियशक्त्युद्धव 
( इस तृतीय भेद के लिए द्वितीय उद्योत की २३वीं कारिका की वृत्ति 
द््ली )। 
दठदशक्त्युड्भूव ध्वनि का एकमात्र म्लाधार बोधक-शब्द होता 
है । उस शब्द के स्थान पर दूसरा पर्यायवाची शब्द रख देने से काम नहीं 
चलता । इसके विपरीत भ्रथ्थशक्त्युड्भूव ध्वनि' में शब्दपरिवर्तन के बाद 
भी अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्द के रखने पर भी व्यंग्यार्थ पूर्वेवत्‌ ध्वनित होता 
रहता है । इनका भेद उदाहरणों द्वारा स्पष्ट हो जायेगा। 
परन्तु उदाहरण प्रस्तुत करने से पूर्व एक शंका का समाधान आव- 
इयक है । वह यह कि शब्दशक्ति के आधार पर दो अश्रर्थों की प्रतीति 
इलेष अलंकार में भी होती है । तब फिर श्लेष 
श्लेष अलंकार का और इदाब्दशक्त्युद्धूव ध्वनि की विषय-व्यवस्था 
स्थल का क्या नियम होगा ? इसके उत्तर में निम्न 
'कारिका है :-- 
आक्षिप्त एंवालडकार: शब्दशक्तया प्रकाशंते | 
यस्मिन्ननुक्तः शब्देन शब्दशक्तयुदूभवों हि सः 4॥ 
“जहाँ पर शब्द से अनुक्त ( सक्षादसंकेतित ) होने पर भी शब्द- 
शक्ति से ही झ्राक्षिप्त --शब्दसामर्थ्य से व्यंग्ग--अलंकार की प्रतीदि 
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होती है वहाँ शब्दशक्त्युद्धाव ध्वनि होती है। सारांश यह है कि शब्द- 
दविति से वस्तुदय की प्रतीति जब वाच्य रूप में हो तो इ्लेष अलंकार 
समभना चाहिये अन्यथा शब्दशक्ति से श्राक्षिप्त--ध्वनित--होकर जो 
श्रलंकारान्तर की प्रतीति हैं वह शब्दशक्त्यु्भूबव ध्वनि का स्थल है । 
निम्न उदाहरणों में वस्तुद्रय प्रकरणाभिप्रेत है. श्रतः वाच्य है । और 
ये उदाहरण श्लेष के ही हैं :--- 
श्लाध्याशेषतलु सुदर्शनकरः: सर्वाह्ञलीला जित- 
जेलोक्या चरणारबिन्द्ललितेनाक्रानललोको हरिः । 
विश्ञार्ण मुखमिन्दुरूपमखिल चन्द्रात्मचचुदधत 
स्थाने यां स्वतनोरप्श्यद्धिकां सा रुक्मिणी बो5बतात ।। 
यह इलोक ध्वनिकार का अपना ही है । इसमें कहा गया है कि 
विष्णु ने जिन रुक्मिणीदेवी को भ्रपने शरीर से उत्कृष्ट पाया वे तुम्हारी 
रक्षा करें। यहाँ पर विष्णु-शरीर रूप उपमान की अश्रपेक्षा रुक्मिणी- 
शरीर रूप उपमेय में श्राधिक्य दिखाया है, श्रत: व्यतिरिक अलंकार है ॥ 
यह अलंकार विष्णु के विशेषणों के द्वारा दो श्रर्थ करने पर सिद्ध होता 
है | भ्रतः कहा जा सकता है कि व्यतिरेक की छाया को पुष्ट करने वाला 
इलेष है जो “स्वतनोरपश्यद्धिकाम!” इस पद के कारर वाच्य ही माना 
जा सकता है। श्लोक का श्रर्थ निम्न प्रकार है :--जिनका केवल हाथ 
ही सुन्दर है ( दूसरा अ्रथं“-सुदशेनचक्रधारी ) जिन्होंने केवल चरणार- 
विन्द के सौन्दर्य से (दूसरा अश्र्थ--पादविक्षेप से) तीनों लोकों को आतक्रान्त 
किया है और जो चद्ध-रूप से केवल नेत्र को धारण करते हैं (अर्थात्‌ 
जिनका समग्र मुख नहीं अपितु एक नेत्रमात्र ही चन्द्र रूप है ) ऐसे 
विष्णु ने अखिल देहुव्यापी सौन्दर्य वाली, सर्वाज्भ सौन्दर्य से त्रलोक्य को 
बविजित करने वाली और चद्धमा के समान सम्पूर्ण मुख वाली जिन 
रुक्मिणी को उचित रूप से ही अपने शरीर में उत्कृष्ट देखा; वे तुम्हारी 
रक्षा करें। 
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एक हिन्दी उदाहरण भी देखो :--- 
'रहिसन? पानी राखिये, बिन पानो सब सून ! 
पानी गये न कबरे, मोती, सानस, चून ॥ 
यहाँ पर 'पानी' इस शब्द के तीन अर्थ क्रमशः आभा, प्रतिष्ठा और 
जल अभिधा से प्रतीत होते हैं, क्योंकि मोती, मानस श्रौर चून ये तीन 
प्राकररिक मौजूद हैं। यह भी इलेष अलंकार का उदाहरण है। ध्वति 
का विषय नहीं । अस्तु ! 

अब शब्दशक्त्युड्रुव ध्वनि का उदाहरण लेते हँ--“अन्नान्धरे 
कुसुमसमय्थुगमुपसंहरन्नजम्भत औष्मासिधानः फुछमल्लिकाधटलाइहासो 
महाकालः |”? इसका प्राकररिक वाच्यार्थ है- 
शब्दशक्त्युत्थ ध्वनि “इसी समय वसन्‍्तकाल का उपसंहार करता 
हुआ, खिली हुई मल्लिकाश्रों (जुही) के, भ्रट्टा- 
लिकाओं को धवलित करने वाले, हास से परिपूर्ण प्रीष्म नामक महाकाल 
प्रकट हुआ । इस अर्थ की प्रतीति के परचात्‌ अनुस्वान ( गूंज ) के 
समान वाच्या्थ का उपमानभूत दूसरा श्रप्राकररिक भ्रर्थ भी प्रतीत 
होता है--“प्रलयकाल में कृतयुगादि का उपसंहार करते हुए और खिली 
जुही के समान श्रट्टहास करते हुए महाकाल शिव के समान (ग्रीप्म नामक 
महाकाल प्रकट हुआ) | अब देखना यह है कि यहाँ पर इस द्वितीय अर्थ 
की प्रतीति कैसे हुई ? 'महाकाल' के दो अर्थ होते ह-[ १] एक रुढ़ अर्थ 
शिव या रुद्र और दूसरा [२] ग्रौगिक श्रथ-दुरतिवहकाल भश्रर्थात्‌ प्रीष्म- 
काल । यद्यपि यौगिक अथथ की श्रपेक्षा रूढ़ि अर्थ ही मुख्य माना जाता है 
तो भी प्रकरणानुसार अन्वित होने से 'भ्रीष्म समय' ही गृहीत होगा । 
अत: यहाँ पर प्रकरण के हेतु से अभिधाशक्ति इसी एक अर्थ में 
नियन्त्रित हो गई । जहाँ पर एकार्थ नियामक हेतु होता है, वहाँ पर अन्य 
श्रर्थों की प्रतीति न होने से र्लेष का अवकाश ही नहीं रहता । इस 
कारण छितीय श्रर्थ की प्रतीति श्लेष से तो नहीं हुई यह स्पष्ट हो 


ध्वनि-सम्प्रदाव ११७ 


गया। परल्तु दूसरा अर्थ प्रतीत अवश्य होता है जिसके कारण यह 
गद्यखण्ड उत्तम काव्य माना गया है। इस द्वितीयार्थ की प्रतीति का 
कारण यह है कि श्राता के मन में 'महाकाल' छब्द का 'रुद्र' यह प्रर्थ 
तो संकेतित है ही । और 'महाकाल' इस शब्द के ग्रीष्म और रुद्र इन 
दोनों अर्थों में जो सादृश्य है उसके सामर्थ्यवश ध्वनन व्यापार भी होता 
है। इस प्रकार उत्त द्वितीयार्थ संकेतग्रहमूलक और ध्वननव्यापारमूलक 
होने से शब्दशक्त्युदूभव ध्वनि कहाया । 
.इसी प्रकार पन्‍्त जी के 'गृज्जन' से उद्धृत निम्व प्रार्थना में:-- 


जग के उबर आँगन में 
बरसों ज्योतिसंय जीवन ! 
बरसों लघु-लघु तृण तरू पर 

है चिर अव्यक्त चिर नूतन ! 

“हे बिर अव्यक्त.' चिर नवीन ज्योतिस्वरूप जीवन ! (जीवनप्रदाता 
प्रभो !) संसारक्षेत्र के लघुतम घास-पात पर भी जीवन (जमप्रदाता- 
मेघ) के समान अनुकम्पा करो । जीवन छब्द के दो अर्थ जीवन और 
जल होते हैं। प्रकरगानसार प्रथम ग्य॑ में ही श्रभिधा शक्ति के नियन्त्रित 
हो जाने से जल रूप द्वितीयार्थ बाच्य नहीं है अपितु विशेषणों की 
समान रूप से अन्विति होते के कारण दोनों अर्यों की समानता के बोध 
से आक्षिप्त होकर उपमा श्रलंकार हप द्वितीय श्रर्य ध्वनित होता है । 
अतः शब्दशक्तिमूलक अलंकार ध्वनि का उदाहरण हुश्रा । 

अ्रव प्रकरणानुसार अथंशकक्‍त्य ज्ूबव ध्वनि का उदाहरण देखना 
चाहिये--- 

एवं वादिनि देवों पाश्वें पितुर घो पुख । 
लीलाकमलपत्रारिं। गणयासमास पावती ॥ 

“देवषि-मण्डल के ऐसा (पार्वती-शिव-विवाह की चर्चा और शिव 
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के विवाहार्थ सहमत होने की सूचना) कहने पर पिता के पास बंठी हुई 

पार्वती नीचा मख करके दीलाक 

अर्ंशक्त युत्य ध्वनि पंखुड़ियाँ गिनने लगी ।” उक्त इलोक 

वाच्यार्थ से लज्जा नामक संचारीभावरूप 

अर्थान्तर ध्वनित होता है। “लीलाकमलपत्रारि। गणयामास” इन छब्दों 

के स्थान पर पर्यायवाची श्न्य शब्दों के रख देने से भी उक्त भाज 
ध्वनित होगा । इसलिए यह अर्थशक्तिमूलकसंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है । 


2 तर 
6) | | 
£ 


रे कपि कौन तू ? अक्ष को घातक, दूत बली रघुनन्दन जी को । 
को रघुनन्दन रे ? चज्रिसरा-खरदूषण-दूषण भूषण भू को।। 
सागर केसे तरयो? जस गोपद, काज कहा ? सिय-चोरहिं देख्यो । 
केसे बंधायो ? जु सुन्दरी तेरी छुई दग सोवल पातक लेख्यों ॥ 

“-रामचन्द्रिका ॥ 


अशोक-वाटिका को. उजाड़ने पर मेघनाद ने हनुमानू जी को 
पकड़कर रावण के पास पेश किया । तत्कालीन रावण-हनमान के 
व्यज़ुअपूर्णो सम्वाद का यह अंश है । हनुमान्‌ जी के उत्तरों से व्यंग्यार्थ 
ध्वनित होता है कि श्रीराम महाबलशाली प्रतिद्वन्दी हैं। उनका पराक्रम 
विश्वविदित है। पर तुम्हें अभी तक उनके बल का पता न लगा, अठः 
तुम्हारा विनाश सन्निकट है'* इत्यादि । और अनजाने में सोती हुई पर- 
स्‍त्री के दर्शन के पातक से बंदी बना हूँ, इस श्रर्थ के वर्णन से---“जान 
बूक कर परस्त्री का अपहरण करने वाले तुम जैसे व्यक्ति का सर्वनाक्ष 
श्रवश्यम्भावी हैं --यह बात स्वतः सिद्ध होती है। भ्रत: काव्यार्थापत्ति 
श्रलंकाररूप ध्वनि है। ये सभी ध्वनियाँ किसी पदविद्येष के आश्रित 
न होने से अथंशक्तिमूलक ही. हैं । 
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ध्वनि-सम्प्रदाय १२३ 
ध्वनिकार से पूर्वेवर्ती सिद्धान्त रस, गुणा, रीति और ग्रलंकार थे 
तथा परवर्ती वक्रोक्ति व औचित्य । इनमें रस के साथ ध्वनि का तो कीई 
विरोध हो ही नहीं सकता। भरत के रस-सूत्र 
रस और ध्वनि. के अनुसार विभाव, भ्रतुभाव और संचारी के 
संयोग से रस-निष्पत्ति होती है । इसका आशय 
यह हुआ कि काव्य में विभाव, अनुभाव और संचारी का ही कथन किया 
जाता है, संयोग के परिषाकरूप रस का नहीं। रस उनके संयोग से 
स्वतः अ्रभिव्यक्त हो जाता है; क्‍योंकि रस हृदयस्थित वासना की 
ग्ानन्दमय परिणति ही तो है। अतः रस कभी भी वाच्य नहीं होता, 
बह सदा अभिव्यज्जित ही होता है। ऐसी ही मान्यता ध्वनिकार की भी 
है-- तृतीयरतु रसादिलक्षणः प्रभेदो वाच्यसमर्थ्याज्ञषिप्लः प्रकाशते, न तु 
साज्ञाच्छुब्दब्यापारविषय इति” (तीसरा रसादि रूप भेद वाच्य की 
सामर्थ्य से आक्षिप्त होकर ही प्रकाशित होता ;है, साक्षात्‌ अब्दव्यापार 
का विषय नहीं होता) । इसी कारण से ध्वनिकार रस को 'रस-ध्वति' 
कहते हैं। अपनी अलौकिकता के कारण “रस-ध्वनि ही एकमात्र 

ग्रसंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है । 
इसके बाद अरब गुण-रीति, श्रलंकार और वक्रोक्ति रहे । इनका 
समाहार करने के लिये ध्वनिकार ने निम्न युक्ति-क्रा अपनाया । इसमें 
उन्होंने ध्वनि की महाविषयता की सम्यक्रीत्या' 

ध्वनि और अलंकार स्थापना की । 
आदि ध्वनि (अद्धी) के अभाव में गुण-रीति 
और अलंकार आत्मा से विहीन पंचतत्त्वों के 
समान निरथंक हैं। वे ध्वनि की महत्ता को प्रकट करने के कारण ही 
सार्थक हो पाते हैं। गुण श्रौर श्रलंकारों की अंगता निम्न कारिका द्वारा 
प्रकट की गई है--- 
तमथमवलम्बन्ते येउज्धिन ते गुणाः स्घुता: | 

अंगाधितास्त्वलंकारा मन्‍्तव्या: कटकादिवत्‌ ॥डच्यो ० २७ का० ६॥| 
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“जो अज्भी (प्रधानभूत ध्वनि) के आश्रित रहते हैँ वे गुण ; भ्ौर जो 
अद्भ (शब्द और श्र्थ) के आ्राश्चय से रहते हैँ वे कटकादि की तरह 
अलंकार कहे जाते हैं। 

गृश--शुखों का सम्बन्ध चित्त की द्रुति दीप्ति आदि से है। अत: 

माधुर्यादि गुण ध्वन्यर्थ (रस या पझात्मा) के साथ अन्तरंग 
रूप से सम्बन्धित होते हूँ । टीक बसे ही जैसे शौर्यादि गुण 
श्रात्मा के गुण माने जाते हूँ । 

प्रलंकार--अलंकार भी काव्य के शरीरभूत शब्द अर्थ से सम्ब- 

न्धित हैं--अक्लंकारों हि बाह्यालंकारसाम्यादज्ञिनाश्वारु- 
त्वद्देतुरुब्यते (उद्यो० २। कारिका १७वीं की व्याख्या)। 
रीति की तरह अलंकार नित्य धर्म नहीं, अस्थिर धर्म 
हैं । बिना शब्दालंकार और अर्थालंकार के भी काव्य 
के शब्द और ग्र्थ देखे जाते हैं । 

रीति--- (पदसंघटना) इसका सम्बन्ध भी शब्द और अथ से है। 

इसका दर्जा भी अलंकारों के समान है। मुख्यतया काव्य 
के गरीरभूत शब्द अ्र्थं की उपकारक होकर भअ्रन्ततोगत्वा 
आत्मा (ध्वनि) की ही उत्कर्षक कही जा सकती है । 

इसके अतिरिक्त रस, गुण-रीति, अलंकार और वक्रता आदि सभी 

'ध्वनि के समान व्यंग्य ही रहते हूँ । अर्थात्‌ ध्वनि रूप में ही उपस्थित 
रहने के कारण एक प्रकार से ध्वनि की व्याख्या के भ्रन्तर्गत कहे जा 
'सकते हैं । कहीं भी वाचक दाब्द द्वारा! माधुर्यादि गुरणों, वेदर्भी आदि 
रीतियों, उपमादि अलंकारों और वक्रता का कथन नहीं होता । इन 
सभी का क्षेत्र ध्वनि से न्‍्यूब ही है और ध्वनि की महाविषयता सिद्ध 
होती है । 

ध्वनि-सिद्धान्त को जिन विरोधी आचार्यों के त्कों का सामना 
करना पड़ा उनका थोड़ा सा अ्रवलोकन करके इस प्रकरण को समाप्त 
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किया जायगा। संक्षेप में विशेधी आद्ायों की स्थिति निम्न प्रकार है; -- 

[क | भटनायक --- इन्होंने भावकत्व और भोजकत्व नामक दो नवीन 
शब्दशक्तियों की उदभावना करते हुए ध्वनि- 
सिद्धान्त की आधारभूत व्यञ्जना शक्ति की 
अनावश्यकता का प्रतिपादन किया । इनके तर्कों 
का ध्वन्यालोक के दिग्गज व्याख्यता अ्रभिनवगुप्त 
ने प्री तरह निराकरण करते हुए व्यल्जना 
शक्ति की स्थापना की । 

[ख| कुन्तक--इन्होंने वक्रोक्ति को काव्य का जीवित (प्राण) 
साना । और उसकी व्यापक व्याख्या करते हुये 
ध्वनि को उसके अन्तर्गत समाविष्ट करने का यत्न 
किया । 

[ग] महिमभट्ट--इन्होंने भी ध्वनि की आधारभूत --व्यंजना वृत्ति- 
पर ही कुठाराघात किया । इनके मत में शब्द की 
केवल एक शक्ति-अभिधा- ही हो सकती है। अभिषे- 
यार्थ से भिन्‍न अर्थ की प्रतीति अनुमान के द्वारा 
ही सम्भव है। यदि कोई नया नाम देना ही 
अभीष्ट है तो उसे 'काव्यानमिति' कहा जा सकता 
है | परन्तु अभिधा और नलक्षणा के अतिरिक्त 
यह नवीन व्यंजना शक्ति कहाँ से आ ट्पकी ? 

यह बताने की आवश्यकता नहीं कि सहिम- 
भट्ट का यह सिद्धान्त शंकुक के अनुमितिवाद 
जेसा ही है। अतः तर्क की कसौटी पर उक्त 
अनुमितिवाद! की तरह यह भी परास्त हो 
जाता है । 

उपयु क्‍त विवरण से स्पष्ट है कि ध्वनि-विरोधी आचार्यों को 
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प्रधान आपत्ति व्यंजना वृत्ति पर ही है। अभिनवगुष्त तथा बाद को 
मम्मटाचार्य ने उक्त विद्वानों की शंकाझ्रों का निराकरण करते हुए 
व्यंजना की स्थापना की है; उसका सारांश निम्न प्रकार हैः-- 

१. प्रइन उठता है कि यदि “्यंजना वृत्ति' स्वीकार न की जावे 
तो प्रतीयमान अर्थ का बोध कैसे होगा ? 

यदि यह कहो कि अ्रभिया शक्ति से : तो ठीक नहीं है । क्योंकि 
ऐसा मानने पर दो अवस्थाएँ हो सकती हैं। या तो अभिषेयार्थ और 
प्रतीयमान अर्थ दोनों की प्रतीति साथ-साथ होगी अथवा क्रमिक- 
रूपेरा | यदि साथ-साथ मानी जावे तो यह सर्वत्र सम्भव नहीं; जहाँ पर 
अभिधेयार्थ विधिरूप और प्रतीयमान निषेधरूप होता है वहाँ पर विधि- 
निषेध रूप विरोधी अर्थ एक ही व्यापार से एक साथ गहीत नहीं हो 
सकते । क्रमिक रूप वाली दूसरी अवस्था में भी एक ही अ्रभिधा शक्ति 
प्रथम अ्भिधेयार्थ की प्रतीति कराकर 'क्षीण-शक्ति हो चुकती है, पुनः 
प्रतीयमान श्रर्थ की प्रतीति कराने में समर्थ नहीं रहती । 

ग्रत: यह स्पष्ट है कि प्रतीयमान श्र की प्रतीति कराने के लिए 
अभिधा शक्ति उपयुक्त नहीं । उसके लिए कोई अन्य शक्ति ही माननी 
पड़ेगी । 

२. कुछ के मत में, 'प्रतीयमान' अर्थ की प्रतीति 'तात्पर्या' नामक 
शक्ति के द्वारा हो जायेगी । यह बात भी स्वीकार करने योग्य नहीं है । 
क्योंकि तात्पर्या शक्ति के मानने वाले अभिहितान्वयवादी स्वयं ही इसको 
केवल पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध के श्रन्वय के बोध के लिए ही स्वीकार 
करते हैं । उनके मत में प्रथम पदों का अन्वित अर्थ उपस्थित होता है। 
तदनन्तर तात्पर्या शक्ति से पदार्थों का संसर्ग रूप वाक्‍्यार्थ उपस्थित 
होता है । श्रतः अत्यन्त विलक्षण जो प्रतीयमान श्र्थ है उसके बोध 
कराने की क्षमता उसमें नहीं । 
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३, और यदि यह कहा जाय कि प्रतीयमान अर्थ 'लक्षणा वृत्ति' 
से बोधित हो सकेगा; सो यह भी असंगत है । 

“गंगायाँ घोष: इस उदाहरण में गंगाप्रवाह में ग्राम की स्थिति 
सम्भव न होने से मुख्यार्थ बाधित है | तब लक्षणा द्वारा तत्सम्बन्धित 
“गद्भातद पर ग्राम है” यह लक्ष्याथ बोधित होता है। इसका प्रयोजन 
है ग्राम की शीतलता एवं पविन्नता के आधिक्य का बोध कराना | यहाँ 
प्र यह प्रयोजन रूप श्रर्थ ही व्यंजना व॒त्ति द्वारा बोधित होता है। इस 
प्रकार लक्षणा की सिद्धि के लिए तीन कारण माने गये हँ---मुख्याथ बाघ, 
मुच्याथ से सम्बन्ध और प्रयोजन । भ्रब यदि यह कहा जाय कि प्रयोजन 
रूप भ्रथ को लक्ष्याथ मान लिया जाय तो लक्षणा के उक्त तीन कारणों को 
भी दिखाना पड़ेगा । इस अवस्था में गद्भातट रूप लक्ष्यार्थ को मुख्यार्थ 
मानना होगा, इसका बाध तथा प्रयोजन रूप श्रर्थ से सम्बन्ध दिखाना 
होगा और शभ्रन्य किसी श्रयोजन की भी खोज करनी पड़ेगी । स्पष्टतया 
स्वीकृत तथ्यों के विपरीत होने के कारण इन सबमें से एक की. भी 
कल्पना नहीं की जा सकती । अ्रत: यही स्वीकार करना पड़ता है कि 
प्रयोजन रूप अर्थ की प्रतीति के लिए व्यंजना वृत्ति को हो मान्यता 
देनी पड़ेगी; लक्षणा वृत्ति से उसकी पूर्ति सम्भव ही नहीं । 

४. अन्तिम युविति यह है कि जब वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ सर्वथा 
ग्रलग-अलग हैं तो उनकी प्रतीति के लिए वृत्तियाँ भी पृथक्‌ ही स्वीकार 
करनी पड़ेंगी । वाच्यार्थ और व्यंग्याथें का भेद निम्न तर्कों से 
सिद्ध है-- 

(४) श्रनेक उदाहरणों में वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ के स्वरूप में भेद 
देखा जाता है, जैसे एक विधि रूप है तो दूसरा निषेध 
रूप । 

(£ऋ) किसी वाक्य का वाच्यार्थ तो एक ही सम्भव होता है; परन्तु 
व्यंग्यार्थ अनेक हो सकते हैं । जैसे--अस्तं गतो&$के: (सूर्य 
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अस्त हो गया), इस वाक्य का वाच्यार्थ तो यह एक ही है 
परन्तु वक्‍ता आदि कि भिन्‍नता के कारण, अब सन्ध्या करनी 
चाहिए, अ्रमणार्थ चलो या काम बन्द कर दो आदि अनेक 
व्यंग्यार्थ होते है । 
(४४) वाच्यार्थे और व्यंग्यार्थ में काल-भेद भी होता है। प्रथम 
बाच्या्थ तदनन्तर व्यंग्यार्थ की प्रतीति होती है । 
ध्वनि! विषयक सर्वाज्भपूर्ण साहित्यिक सिद्धान्त के इस प्रकार 
सामने आः जाने से वादों की प्रतिद्विन्दता कम हो गई और ध्वनि- 
सिद्धान्त रस-सिद्धान्त को साथ लेकर साहित्यिक क्षेत्र में प्रायः सर्वे- 
मान्य सा हो गया । परवर्ती मसम्मठाचार्य ने सभी सिद्धान्तों का समन्वय 
करते हुए ध्वनि' का विस्तृत विवेचन कर उसकी पुष्टि की । इसी प्रकार 
विश्वनाथ ने भी ध्वनि की सर्वाज्जुपूर्णता को ही पुष्ट करते हुए रस को 
ग्रधिक महत्त्व देने की चेष्टा' की, जिसका विरोध पण्डितराज जगन्नाथ 
ने किया सारांश यही है कि ध्वनि-सिद्धान्त की मूर्घन्यता प्रायः सभी 
परवर्ती आचारयों ने स्वीकार की । हिन्दी का अलंकार-साहित्य इसी 
सर्वमान्य परम्परा को लेकर चला | इसीलिए हम देखते हैं कि हिन्दी 
ग्रलंकार-शास्त्र में समन्वित रस और ध्वनि की मान्यता को आधार 
मान लिया है। आचार्य शक्‍त्र का रसवाद ऐसा ही है। 


उ्ोन्‍्कलस'.“क+कन व्रत, आददा >रशकामनानकाआंओ०-हपिकपिमकााामक 
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गढ़-रचना बरुनी अल्वक चितवनि भोंह कमान | 
आपु बंकई ही चढ़े तरुनि तुरंगमि तानि ॥--बिहारी॥' 
वक्रोक्ति' शब्द का प्रयोग संस्क्ृत-साहित्यः में पहले से होता 
आया है, परन्तु श्र्थ की दृष्टि से ऐकमत्य नहीं रहा । विभिन्‍न विद्वानों 
ते भिन्‍न-भिन्‍न श्रथों में इसका प्रयोग किया है। साहित्य एवं लक्षशाग्रन्थों 
में इसका जो प्रयोग हुआ है वह इस प्रसंग में दर्शनीय है:-.- 

(१) बाण और अमरुक जैसे साहित्यिकों ने वक्रोक्ति का प्रयोग 
परिहास-जल्पत' के अर्थ में किया है। जैसे --अभूमिरेषा भ्रुजन्ञ- 
भज्ञिमाषितानाम्‌--कादम्बरी । 

(२) दण्डी और भामह दोनों ने वक्रोक्ति को स्वभावोक्ति (साधारण- 
इतिवत्तात्मक शैली) से विपरीत बताते हुए क्रमशः 'श्लेप-पोषित' 
और सभी ग्रलंकारों का मूल' साना है। जेसे: -- 

(क) श्लेषः सर्वासु पुष्णात ग्रायो वक्रोक्तिषु श्रियम्‌ | 
भिन्न द्विधा स्वभावोक्तिवक्रोक्तिश्येति वाक़्सयम्‌ ।--दरण्डी || 
(ख) वाचां वक्राथशब्दो क्तिरलझ्ााराय कल्पते --भामद् ।॥। 

(३) वामन ने वक्रोक्ति को श्रर्थालंकार मानते हुए एक नवीन अर्थ 
प्रदान किया, और कहा कि वक्रोक्ति सादृश्य पर आ्राश्चित लक्षणा 
ही है --“साहश्याल्‍लक्षणा वक्रोक्ति:।?” वामन ॥ 

(४) रुद्रटू ने वक्रोक्ति को शब्दालंकार माना और उसके दो भेद--- 
काकुवक्रोक्ति तथा इलेषवक्रोक्ति--किये । रुद्वट्‌ के श्रनुकररा में 
ही मम्मट श्रादि प्रायः सभी परवर्ती आचार्यों ने इसे इसी श्रथ में 
स्वीकार कर लिया । इस प्रकार वक्रोक्ति शब्दालंकार के श्र्थ में” 
प्रायः सुनिश्चित होकर बेठ रहा। 
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(५) परन्तु 'लोचन' में भामह को उद्धुत करते हुए अभिनवगुप्त ने 

वक्रोक्ति की निम्न व्याख्या की---“शब्दस्य हि वक्रता अभिधेयस्य 

च वक्ता लोकोत्तीणन रूपेशावस्थानम्‌ |?” श्र्थात्‌ शब्द और अर्थ 

की वक्रता इस बात में है कि वह लोक-प्रचलित रूप से भिन्‍न 
असाधारण रूप में सामने आये। 

यह व्याख्या कुन्तक के बड़े काम की सिद्ध हुई । उन्होंने वक्रोक्ति 

'के इसी विस्तृत श्राशय को लेकर अपने मन्तव्य के विद्याल प्रासाद को 

'खड़ा किया । और अन्य मतवादी आचायों की तरह एक दिशा के छोर 

की सीमा में पहुँचकर इसे काव्यात्मा उद्घोषित किया । उनके अनुसार 

काव्य का लक्षण इस प्रकार है :--- 


शब्दाथी सहितो वक्रकविव्यापारशालिनी । 
बन्धे ब्यवस्थितों काब्यं तद्विदाह्मादकारिणी || व० जी० ॥। 
“सामञ्जस्यपूर्वक मिले हुए दाब्द और अर्थ काव्य कहते हैं । 
'( कब ? ) जबकि वे काव्यज्ञों के आह्लादजनका और “वक्रतामय- 
'क्रवि-व्यापार वाले” बन्ध में विन्यस्त हों ।” 
यहाँ काव्यत्व की तीन छातें हुँ (१) काव्यज्ञों के लिए आह्लादकत्व, 
(२) शब्द और अ्रर्थ का सामञ्जस्य और (३) वक्रतामय कवि-व्यापार। 
इनमें तीसरा वक्रतामय कवि-व्यापार मुख्यतया दर्शनीय है, क्योंकि शेष 
दो शर्तों के मूल में यही है। सहृदयहृदयाह्वादकत्व एवं -शब्दार्थलाम- 
'अजस्य दोनों का यही कारण है। इसकी व्याख्या वे निम्न प्रकार करते 
हैं -- 
शब्दों विवज्षितार्थेकवाचकोन्येष सत्स्वपि । 
» अथः सहृदयाहाादकारी स्वस्पन्दसुन्दरः | 
उमावेतावलड्मायों तयोः पुनरलंकृतिः । 
वक्रोक्तिरेव वेदग्ध्यभज्ञीमणितिरुच्यते !! च०जी० ॥ 
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“विवक्षितार्थ का वाचक शब्द, और अपने चमत्कार के कारण सह॒दयों 
का आह्वादक अर्थ, दोनों ही अलंकाय हैं। इनकी श्रलंकृति 'वक्रोक्ति' 
ही है । ( वक्रोक्ति क्या ? ) कवि-कौह्चल-जन्य-भज्िमा रूप उक्ति ही 
वक्रोक्ति कही जाती है ।” संक्षेपत: कवि की विदग्धता के कारण जो 
असाधारण कथन' या “विचित्र उक्ति' है वही काव्य का एकमात्र अलं- 
कार है, अद्वितीय कारण है और वक्रतामय कविज्यायार कहाता है। 
वक्रोक्ति को और स्पष्ट करते हुए वृत्ति में लिखते हैं --वक्रोक्तिः प्रसिद्धा- 
सिघान ब्यतरिकिणी विचित्रेवामिया, वेदर्ध्य कवि फ्रोराल भक्ो विच्छि- 
त्ति: ॥ साधारण कथत से व्यतिरिक्त जो कथन का विचित्र प्रकार हैं 
वही वक्रोजित है --वक्रस्व प्रसिद्धप्र स्थानव्यतिरेकबे चित्यम ॥ 

इसी वक्रोक्ति को आचार्य कुन्तक ने काव्य का प्राण माना है -- 
वक्रोक्ति: काव्यजी वितम्‌ ।। व० जी० ॥| 

कुन्तक के विवेचन का तात्पर्य यह है कि काव्य की सर्वोपरि विशे- 
बता यही है कि वह सहृदय जवों को अ्रह्वलादक होवे । इस आह्वादकत्व 
का कारण कवि-कथन की असाधारण॒ता है। कवि की उक्ति असामान्य 
या विशिष्ट होती है, जो कथन के 'सामान्य प्रकार को अतिकान्त कर 
जाती है। उक्ति की इस अ्रसाधारणता या उक्तिचारूत्व का शास्त्रीय 
नाम “वक्रोक्त' है) वक्रोक्ति ही शब्द और श्रर्थ में सामज्जस्यथ लाकर 
उक्त वाड्छित विशिष्टता पैदा करती है । इस कारण यही काव्य में 
जीवन-सञ्चार का हेतु है, काव्य का जीवन है--वक्रोक्ति: काव्य- 
जीवितम | 

इसके भ्रतिरिकत कुन्तक ने वक्रोक्ति को काव्य का प्राण मानते हुए 
भी कवि-प्रतिमा शौर कल्पना पर बहुत जोर दिया है, क्योंकि उन्होंने 
वक्रोक्ति ( या बक्र कवि-व्यापार ) का श्रय॑ ही वैदम्ध्य-जनित चारु उक्ति 
किया है। यदि कवि में प्रतिभा नहीं होगी तो 'कथन की अरामान्यता' 
विशुद्धुल होकर उन्मत्त-प्रलाप की तरह उपहास्य ठहराई जायेगी और 
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वह सहृदय के लिए आह्लादक नहीं ही सकती । शब्दा्-सामाब्जस्य का 
यही रहस्य है । अतः यह मानना पड़ता है कि प्रतिभा के बिता उक्ति में 
वैचित्र्य सम्भव नहीं । कवि का वैव्ग्व्य ही उक्ति-वेचितन्ष्य का कारण 
है | अर्थात्‌ कवि-प्रतिभा ही उवित-चारुत्व की जननी है। इस प्रकार 
के भत से काव्य में “कवि-प्रतिभा का व्यापार या 'कवि-व्यापार बहुद 
बे का है। परन्तु कवि-ब्यापार' के ऊपर उन्होंने अधिक प्रकाश नहीं 
डाला । सम्भवतः इसलिए कि काव्य-सष्टि के लिए सर्वेसम्मत कारण 
होने पर भी वह अनिरवंचनीय ही है । कवि-व्यापार की इस अ्रनिवेचनीय 
शक्ति का उल्लेख महाकवि पन्त ने भी 'पल्‍्लव' की भूमिका में इस प्रकार 
किया है--“****' किसी के कुशल करों का मायावी स्परह्ें उनकी 
(शब्दों और श्रथों की) निर्जीवता में जीवन फूंक देता, वे अहल्या की तरह 
गाप-मुक्त हो जग उठते, हम उन्हें पाषाण-खण्डों का समुदाय न कह 
ताजमहल कहने लगते, वांक्य न कह काव्य कहने लगते 5 । 
एवं कुन्तक की स्थिति यह हुई कि वक्रोक्ति' काव्य का प्रारां है । 
परन्तु वक्रोक्ति भी 'कवि-प्रतिभा के व्यापार पर निर्भेर है। झतः काव्य 
में 'कवि-व्यापार' की वक्ता का महत्त्व सर्वोपरि है। यह वर्रा-विन्यास 
से लेकर प्रबन्ध-लेखन तक में सम्भव है । इसलिए इसक्रे उन्होंने छः भाग 
किये हैं--(१) वर्ण-विन्यास-वक्रत्व (२) पदपूर्वार्ध-वक्त्व (३) प्रत्यय- 
वञत्त्व (४) वाक्य-वक्रत्व (४) प्रकरण और (६) प्रबन्ध-वक्रत्व । कवि 
में प्रतिभा है, वैदर्ध्य है तो वह काव्य के प्रत्येक भ्रद्भोपाज़ू में श्रसाधा- 
रण ता ला सकता है और काव्य सहृदयाह्लादक बन जाता है। 
अब हम कुन्तक की दृष्टि से काव्य का एकाध उदाहरण दे 
सर्जते ६ :++- 


ततोरुणपरिस्प ऋुसन्दीकृतवपु१३ शशी | 
दध कामपरिक्षामकासिनीगणढपारणरुत्मम्‌ ॥ 
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“इसके बाद अरुणोदय के कारण निष्प्रभ शरीर वाले चन्धमा नें 
काम-परितप्त कामिनी के कपोलों की पाण्डता को धारण किया ।* यहाँ 
पर कथनीय बात केवल इतनी है कि “सुर्योदिय होने पर चद्धमा की 
ग्राभा फीकी पड़ गई। साधारण लोक-व्यवहार में इसका कथन इसी 
प्रकार सीबे ढंग से किया जाता है। परनल्तु प्रतिभा-सम्पन्न कवि इसी 
उक्ति को अपने वदमध्य के बल पर कुछ दूसरे ढंग से कहेंगे । “सीधे 
ठंग' की अपेक्षा जो दूसरा ढंग है वही वक्रोक्ति है । इस वक्रोक्ति की 
वजह से चद्धमा संचेतन की तरह व्यवहार करनें लगता है और काम- 
परितप्त कामिनी की पाण्डता को धारण कर लेता है। इसी से इस 
उक्ति में आह्वादकत्व आ जाता है । अतः यह काव्य है । 
इसी काव्य के साथ वाल्मीकि रामायण की सुप्रसिद्ध राम की यह 
उक्ति--.. न स संकुचितः पन्‍्था येन बाली हतो गतः ।?? --भी रखी जाती 
है। जिस प्रकार बाली मारा गया उसी अकार तुम भी मारे जा सकते 
हो,' इस सामान्य अर्थ को “वह मार्ग बन्द नहीं हुआ है जिससे मरकर 
ब्राली गया है, इस अ्रसाधारण रूप में प्रकट करने से उक्ति में काव्यत्व 
झा गया हाकति निराला की एक उक्ति को देखिये :--- 
देखो यह कपोत्तकण्ठ, बाहु बढली कर सरोज 
उन्नत उरोज पीन - क्षीण कंटि-- 
नितम्ब भार -- चरण सुकुमार--गति मंद मंद 
छूट जाता घेर्य ऋषि-मुनियों का 
देवों --भोंगियों की तो बात ही निराली है | 
यहाँ पर वस्तु केवल इतनी है---यह रूप-राशि अति कमनीय है। 
कवि से अपने निराले कथन-प्रकार में इसे यों'बाँधा--“अंग प्रत्यंग 
की चारुता देखो, ऋषि-मुनि्यों तक का घर्य॑ छूट जाता है, तब देचारे 
भोगियों की गति तो निराली ही होगी ।” कथन के इस मिरालेपन को ही 
बनता कहते हैं । अतः: यहाँ भी काव्यत्व है । 
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अलंकारवादियों की दृष्टि में यहाँ काव्यार्थापत्ति होने से काव्यत्व है, 
क्योंकि ऋषि-मुनियों के थैये के छूट जाने से भोगियों का थैर्ये छूठ जाना 
स्वतः सिद्ध है। और ध्वनिवादियों की दृष्टि से यह रस-धघ्वनि का उदा- 
हरण है क्योंकि वाच्यार्थ की श्रपेक्षा शुद्धार-रस-रूप-व्यंग्यार्य अधिक 
जमत्कार है। भअस्तु 

कुन्तक की वक्रोक्ति के स्वरूप को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है 
कि उसका प्रयोग उन्होंने बहुत व्यापक श्रथ में किया है। वक्रोक्ति नामक 
अलंकार भी है, पर यहाँ यह अति संकुचित अर्थ में - वक्रीकृता उक्ति--. 
प्रयक्त हुआ है। भामह और अभिनव की व्याख्या के अनुसार वक्रोबित 
को उन्होंने विस्तृत अर्थ में ही ग्रहण किया है। भामह ने अपने मत का 
प्रतिपादन करते हुए बताया कि किसी भी बात को कहने के अ्रनन्त प्रकार 
हो सकते हैं। ये प्रकार या साँचे ही 'श्लंकार' हैं, इनमें अपनी बात को 
ढालकर प्रस्तुत करने से उवित में काव्यत्व आ जाता है। अतः अलंकार 
ही काव्यात्मा रूप से स्वीकरशीय हैं । इसके आगे भामह यह भी स्वी- 
कार करते हैं कि सभी अ्लंकारों का मूल वक्रोक्ति है--वक्रासिधेय- 
शब्दोक्तिरिष्टा वाचामलंकृति: । अलंकारवादी भामह और कुन्तका में 
केवल इतना ही भेद है कि काव्यात्मा की खोज करते हुए भामह 'अल्ल- 
कारों' पर ही अ्रटक गये, जबकि कुन्तक अलंकारों के भी मल में रहने 
वाली “वक्रोक्ति' तक जा पहुंचे । ग्रत: कुन्‍्तक को ग्रलंकार-सम्प्रदाय का 
ही पोषक माना जाय तो कुछ हानि नहीं । इसी तथ्य को डाक्टर नरेन्द्र 
ने डाक्टर कारणों के साथ सहमति प्रकट करते हुए लिखा है---'वक्रोक्ति- 
सम्प्रदाय श्रलंकार-सम्प्रदाय की ही एक शाखा थी जिसके द्वारा कुन्तक 
ने अलंकारवादी आचारयों की वक्रता को ही नवीन काव्य-नज्ञान के प्रकाद 
में व्यापक रूप देने का कुशल प्रयत्न किया था । 

कुन्तक ने श्रपने काव्य की.परिभाषा देते हुए “बन्घे व्यवस्थितों?” 
भी कहा है। इससे रीति-सम्प्रदाय को भी अपने समीप लाने की चेष्टा 
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की है। वैसे भी इन दोनों सम्प्रदायों की दृष्टि बाह्य रूप पर ही होने से 
निकट ही है! आगे चलकर कुन्तक ने स्वयं ही गुरोों की व्याल्या कवि- 
व्यापार के प्रकरण में की है । कवि-व्यापार के उन्होंने तीन भाग किये--- 
शक्ति, व्युत्पत्ति और अभ्यास । इनकी अभिव्यक्ति के माध्यम सुकुमार 
झ्रादि तीन मार्ग हें जो कि माधुर्यादि गुणों पर श्राश्वित हैं। इस प्रकार 
इन्होंने गुणों को भी अपने काव्य-विवेचन में स्थान दे दिया । 

इसी प्रकार रस और ध्वनि भी वक्रोक्ति की सीमा में समेटे गये हैं । 
बक्रोक्ति की परिभाषा में अ्रति-व्याप्ति दोष भले ही हो, अव्याप्ति नहीं । 
अति-व्याप्ति इसलिए कि “जहाँ वक्रोक्ति है वहाँ काव्यत्व भो है यह 
मान्यता झ्राज स्वीकार नहीं की जा सकती; इससे सृक्तियाँ भी काव्य- 
कोटि में गिनी जाने लगेंगी । इसके विपरीत “जहाँ ध्वनित्व या रसत्व 
होगा' वहाँ वक्॒त्व भी होगा” ऐसा मानने में कोई आपत्ति नहीं । ध्वनि 
व्यण्जना वृत्ति के आश्रित होने से इतिवृत्तात्मकता से भिन्न होकर कवि- 
प्रतिभा सापेक्ष्य है । अतः वहाँ पर असाधारणता होना स्वाभाविक है। 
श्रोर रस के स्थल में भी इसी प्रकार की असामान्यता स्वतः 
सिद्ध है, क्योंकि यह एक वैज्ञानिक तथ्य है कि रस या भाव दीप्ति के 
अवस्तर पर उक्त में विशिष्टता आ ही जाती है। वाणी भावानुकूल 
होकर विलक्षणता को हठात्‌ वरण कर लेती है। हाँ, क्रम के सम्बन्ध 
में कुन्तक वैज्ञानिक तथ्य से दूर हैं । वे वाणी की विलक्षणता के कारण 
'भावों की विलक्षणता मानते हैं, जबकि सत्य यह है कि भावों की दीप्ति 
के कारण वाणी में अनुकूल आवेग पैदा हो जाता है । 

इस प्रकार कुन्तक ध्वनि-विरोधियों की प्रभाववादी कोटि में न होकर 
ध्वनि को भाकत ( गौर ) या लक्षणा-प्रसृत मानने वालों की श्रेणी में 
आते हैं। और “रस' के सम्बन्ध में उनका मन्तव्य यही है कि वह वक्तो- 
कित का एक तत्त्व-मात्र है; अनिवार्य नहीं । वाक्य-वक्तता के प्रसंग में 
उन्होंने रस और रसवदादि की समीक्षा की हे । 


काव्य सम्प्रदाव 


के 
जि 
ल्डि 


सार रूप में कुन्तक की मान्यताएं निम्न हैं :--- 

(६) जहाँ वक्ता होगी वहाँ काव्यत्व होगा। जहाँ वक्ता नहीं वहाँ 
काव्यत्व नहीं । अतः स्वाभावोकति में काव्यत्व नहीं जो 
सकता | 

(४४) काव्यत्व के लिए बक्रता (उक्तिवेचित््य ) अनिवार्य है । प्रव 

काव्यत्वाधिवास उक्त में है, व्यंग्य वस्तु या भाव में वही । 

(४/४) वक्रोक्तिवाद कविश्वतिभा के व्यापार अथवा वेदख्य गर 

श्राश्रित है। श्रत: यह बहुत व्यापक है 

यंत्राष कुन्तक ने अपने मत के मण्डन में अच्छी सूक-बूक और बिके- 

चन में मौलिकता का परिचय दिया है तो भी उनका मत उन्हें तक 
सीमित रहा, विस्तार न पा सका । इसका सबसे बड़ा कारण यह था 
कि बकता की परिभाषा में अतिव्याप्ति का भारी दोष था, जो ट्वस्या- 
लोक' जैसे ग्रौढ़ श्रन्थ की विवेचना के सामने मान्य ने हो सत्ता | उसने 
काव्य का सवाद्भपूर्ण विवेचत उपस्वित कर ऐसे मतों के लिए अवकाश 
ही ने रहने दिया । 


काव्य के वाद 


रै४२ काव्य के बाद 


जो बात भाषा के सम्बन्ध में ऊपर कही गई है, भावों के विषय में 
भी लागू होती है। भावों का---वैसे तो--अपना स्वरूप चिरनवीत और 
सदा मर्मस्पर्शी होता है परन्तु जब साहित्यिक पण्डित भाषा की तरह 
भावों के क्षेत्र में भी सीमाबद्ध होकर आकर्षणशहीन हो जाते हैं तो भावों 
का चमत्कार निस्तेज होकर मन्द पड़ जाता है। भावों का प्रननच्तलोक 
ही साहित्य का प्राण है । जब परम्परागत रूंढ़ियों और परिपाटियों का 
जाल इतना सघन हो जाता है कि उसकी ज़ठिलता में भावक्षेत्र तक 
उलभकर निष्प्राण होने लगता है तो साहित्यिक-सन्निपात की वह 
शोचनीय दशा सामने आती है जिसके उद्धार में नवीन प्रतिभाशाली 
कवि ही समर्थ होते हैं । 

विह्वत्समाज की गूढ़ साहित्यिक कृतियाँ जब रूढ़ियों के पड़ू में धँस- 
कर निरचल एवं गतिहीन हो जाती है तब भी लोक की अपढ़ जनता में 
लोक-गीतों की दिव्य मनोहारी छठा अपने स्वाभाविक विकास के कारण 
मदमाती चाल से ठमृकती है । जीवन के साक्षात्‌ सम्बन्धों के कारण 
उद्भूत रमणीय भावावली प्रचलित चालू भाषा में अलंकृत हो आगे 
ग्राती है; जिसके कारण यह इतनी शोभाशाली होकर व्यापकता प्राप्त 
करती है और साहित्यिकता के पद पर अ्रभिषिक्त हो जाती है। 

जिन प्रतिभाशाली कवियों में पंडितों की बँधी हुई रूढ़ियों 
से बाहर निकलकर श्रनुभूति के स्वतन्त्र क्षेत्र में विचरण करने 
की यह प्रवृत्ति लक्षित होती है, वे ही स्वच्छन्दतावादी काव कहाते है, 
श्र नवीन साहित्य के निर्माता के पद पर अधिष्ठित होते हैं । उनकी 
कृतियाँ लोकानुमोदित शैली में सावेभौमिक :भाव-भूमिकाओं में श्रग्नसर 
होती हैं । 

७ यह काव्यगत क्रान्ति का भ्रपना अटल नियम है । प्रत्येक भाषा 

के साहित्यिक इतिहास में इस प्रकार की भवस्था शआ्रातती है; तब प्रकृति 
के स्वाभाविक नियमों के बल से काव्यात्मा रूढ़ियों के जाल को काटकर 
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हव्तन्त्र वातावरण में उन्मुक्त हो विचरण करती है । इसी कारण सच्चे 
स्वच्छन्दतावादी कवियों की वाणी में वह ग्राकर्षण होता है जो लोक 
को भावविभोर कर गद्गद-कण्ठ कर देता है । 

८ स्वच्छन्दतावादी कवि का प्रधान कृत त्व यह होता है कि वह लोक- 
प्रचलित स्वाभाविक भावधारा के ढलान की नाना अन्तभू मियों को 
परखकर काव्य के स्वरूप का पुनविधान' करे । / 

स्वच्छन्दतावादी कवियों की सर्वाधिक विशेषता काव्य-प्रतिभा हैँ । 
झढ़िगत अनु करणाप्रियता उनमें नहीं होती। पुरातन काव्य-भण्डार के 
अनुशीलन से उनकी प्रतिभा एक सुनिश्चित लीक का अ्रनुसरण नहीं 
करती अपितु नवीन प्रेरणा पाती है । इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष लोकानभव 
उन्हें वह स्फृति प्रदान करता है जिसके बल पर उनका काव्य अलौकिक 
नवीनता धारण करता है |/ ग 

परन्तु एक बात सुनिश्चित है। प्रतिक्रिया के रूप में उठने वाले 
इतर साहित्यिक वादों से स्वच्छन्दतावाद को पृथक्‌ रखना पड़ेगा क्योंकि 
इसकी महत्ता इसी में है कि यह साहित्यिक सामझ्जस्य के रूप में 
उद्भूत होता है, अन्ध-प्रतिक्रिया के रूप में वैपरीत्य की सीमारेखा को 
नहीं पहुँचता | अस्तु ! 

समाहाररूपेण प्राकृतिक स्वच्छन्दतावाद की रूपरेखा को निम्न प्रकार 
रखा जा सकता है:--- 

(#) इसमें वे ही अभिव्यज्जना प्रणालियाँ स्वीकृत की जाती हैं 
जिनका स्वभावतया लोकसामान्य में विकास हो चुका है 
क्योकि उन्हीं में सावंजनिक मन रमण पाता है। जनसाधारण 
जिस रीति से अपने भावों को ढालता आ' रहा है स्वच्छन्दता- 
वबादी कवि उन्हीं को अपनाता है । लोकगीतों की लय इस 
दिशा में पथप्रदर्शन करती है । 

(४४) प्रकृति के स्त्रूपनिरीक्षण सें लोकपरिचिति तथा रागात्मकता , 
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का कवि को खूब ध्यान रहता है । श्रर्थात्‌ स्वच्छन्दतावादी 
कविता में लोकपरिचित प्राकृतिक दृदयों और पशु-पक्षियों का 
ही समावेश रहता है । झ्परिचित पेड़-पौदों और नदी-पर्वतों से 
उसे अजब नहीं बनाया जाता | सर्वसाधारण लोगों के हृदय 
का जिन पेड़-पौदों, लता-गृल्मों, पश्ञ-पक्षियों ओर इतर 
प्राकृतिक विश्वतियों से राग हो चुका है, उन्हें ही इसमें स्थान 
दिया जाता है. / वर्तमान छायावादी कविता में ऊपर की दोनों 
विशेषताओं का श्रभाव है । इसी कारण उबत काज्य का लोक 
में वैसा स्वागत न हुआ जेसा होना आवश्यक था । और 
इसीलिए उसमें नवीनता की प्रचुर मात्रा के होने पर भी बह 
स्वच्छन्दतावादी काव्य के अन्तर्गत नहीं । 

(४४४) उक्त दोनों विशेषताओं के अतिरिक्त सबसे भ्रगोखी बात इस 
काव्य में भावों की उद्भावना के सम्बन्ध की है। “इसमें बेंघी- 
बँधाई बहुशः ग्रथित भावावली का पौन:पुन्येव पिष्टपेषण नहीं 
किया जाता अपितु लोकरुचि का प्राकृतिक रुकान जिस मामिक 
भावों की ओर रहता है उनकी प्न्तभू मियों को परखकर 
उनसे सुसंगत भावों की नई-नई उड़ान को लेकर कवि श्रामे 
बढ़ता है । इन भावों की मनोहारिता में नित्य नवीसता के 
दर्शन होते हैं; और अपने स्वतन्त्र विकास की गति के कारण 
स्वच्छन्दतावाद की रम्य परिधि को अलंकृत करते हैं | 

संसार के साहित्य के इतिहासों पर दृष्टि डालने से हमें यह भी पता 
चलेगा कि स्वच्छन्द्तावाद अपने आप में कोई वादगत वस्तु नहीं। 
वस्तुतस्तु इसे काव्य की गति की एक स्वाभाविक कोटि मान सकते <हैं; 
क्योंकि स्वच्छन्दतावाद का मूछ तत्त्व ऐसी काव्यगत मौलिकता है जिसका 
समादर लोक में भाव और शैली की अनुकूलता के कारण होता है । 
अतः काव्य की धारा अपने वेग में ववस्फूरति लाने के लिए समय-समय 
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पर इस प्रकार के 'प्रषाती की संयोजना स्वश्लावत: करतों रहती है। 
फलतः इसे विशिष्ट विचारधारा के आग्रह से समत्पन्त शद्ध वाद के रूप 
में नहीं लिया जा सकता # हमारे हिन्दी-साहित्य में कबीर की स्वच्छन्द 
मौलिकता, प्रसिद्ध है; परन्तु उनकी काव्यधारा अपने समय की किसी 
हूड़ काव्यधारा के समानान्तर न थी। माधुयभाव से ब्रह्म को प्रियतम 
( माशुक ) मानकर भावोदगार प्रदर्शित करने में इन्होंने विशेष 
सूक-बक का परिचय दिया । अभिव्यञ्जन की प्रणाली इनकी वही थी जो 
उस समय सौभाग्य से काव्य और लोक दोनों में प्रचलित थी। अतः 
कृबी रदास जी के सम्बन्ध में यद्यपि यह नहीं कहा जा सकता कि उन्होंने 
प्रचलित काव्यधारा से पृथक्‌ प्रपना नया माग निकाला तो भी उनकी 
स्वच्छन्दवादिता अंशतः स्वीकार करनी पड़ती है |) 

भारतेन्दु हरिश्चद्ध भी स्वच्छन्दवादिता के प्रकरृत लक्षण के 
अ्रन्तगंत नहीं आ' सकते । नवीन काव्यधारा के प्रथम उत्थान में इन्होंने 
भावक्षेत्र में मवीनता का परिचय अवश्य दिया ॥ काव्य के पुराने विषय 
रीतिकालीन थे, लोगों को उनमें रुचि न रह गई थी । इन्होंने काव्य में 
नवीन विषयों का समावेश कर लोकजीवन के मेल में बिठाया । परन्तु 
काव्य की विधान-प्रणाली को इन्होंने रीतिकालीन ही रखा। अतः 
केवलमात्र भावदणष्टया ही वे स्वच्छत्दतावादी कहे जा सकते हैं ॥ 

अच्छी स्वच्छन्दवदिता के दर्शन हमें काव्य की नूतन धारा के द्वितीय 
उत्थान में होते हैं । प्राचीन रीतिकालीन कविता रसों और अ्रलंकारों के 
उदाहरण प्रस्तुत करने के लिए ही होती थी । छन्द भी लगभग गिने-चुने 
रहते थे । उस सीमित परिषाटी में कवियों को अ्रपनी प्रतिभा का आलोक 
फैला सकने का स्वच्छन्दतापूर्वक अवकाश ने था। जैसा कि कहा जाता 
है कि भारतेन्द बाब भी इस स्थिति में विश्वेष परिवर्तव नहीं ला सकें, 
यद्यपि उनकी प्रतिभा अवश्य ही नवीनता-सम्पन्त थी ॥ सर्वप्रथम श्रीधर 
पाठक ने “एकान्तवासी योगी निकाल!। इसमें स्वच्छन्द्रतववाद की 
सम्पूर्ण विशेषताओं का रचिर एवं मनोज्न समावेश मिला--- 
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(क) इसकी भाषा औषर लय वही थी जिसे लोक झपनाकर चल 
रहा था, अर्थात्‌ खड़ीबोली तथा प्रचलित हन्‍्दों की तर्ज । 

(ख) भावदृष्टया भी किसी के प्रेम में योगी हो जाने की कल्पना 
“सा्वभौम-मार्मिकता” से परिपूर्ण थी । 
.. अतः यह स्पष्टतया स्वीकार किया जायेगा कि भाषा, शैली श्रौर 
भाव तीनों की दृष्टि से पाठक जी का उपक्रम सर्वेधा तवीन एवं कौशल- 
पुर और लोकरुचि के अनूकूल था ॥ 

परन्तु पाठक जी द्वारा प्रशस्त दिशा में हिन्दी-काव्य-धारा चल न 
सकी । इनके सहयोगियों में रामनरेश त्रिपाठी जी का ही नाम लिया जा 
सकता है । इसका कारण यह था कि संस्कृत-साहित्य की पिछली परिपाटी के 
संस्कारों को लेकर आने वाले श्राचार्य महावीरप्रसाद द्विवेदी जी हमारे 
साहित्य के कर्णधार के पद पर प्रतिष्ठित हुए | इनके प्रभाव के कारण 
रीतिकालीन परिपाटी के जाल से हिन्दी-काब्य ने मुक्ति पाई; पर संस्कृत- 
साहित्य की वाद की परम्पराश्रों से सम्बन्ध न त्यागा जा सका। फलत: 
तथाकथित द्विवेदीयुगीन इतिवृत्तात्मकता, गद्यवत्‌ रुक्षता और बाह्यार्थ- 
निरूपकता का चलन हुआ । 

तृतीय उत्थान में हिन्दी-काव्य-घारा इसी की प्रतिक्रिया में चलकर 
विदेशी अनुकृत रूढ़ियों और वादों में जा फेसी । यह प्रवृत्ति निःसन्देह 
श्रास्वास्थ्यकर सिद्ध हुई । यदि प्रतिक्रिया का' आवेग इतना उग्र न होता 
तो रामनरेश त्रिपाठी, मैथिलीशरण गुप्त और मुकुटधर पांडे आदि द्वारा 
स्वाभाविकरीत्या विकसित की जा रही हिन्दी-काव्य-धारा, जिसमें स्वच्छ- 
न्दतावाद का सम्यक श्राभास था, के ही दर्शन तृतीय उत्थान में होते । 
इस भ्रवस्था में तृतीय उत्थान की कविता वैदेशिक साहित्य के प्रभाव 
की उमड़ेती हुई काली घटा से आच्छादित न दोखती । हमारे साहित्य 
की वाग्घारा बनी-बनायी एक श्रणाली भें एकबारगी बह पड़ी, स्वा- 
आऑविक-रीत्या भ्रन्वेषित मार्ग में न जा सकी । 
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गुप्त जी, त्रिपाठी जी और पाँडे जी जिस स्वाभाविक काव्यधारा 
को स्वच्छन्दतापूर्वक आगे बढ़ा रहे थे उसमें निम्न विद्येषताएँ थीं:--- 
(४) इनके काव्यों की भावभूमि जगत और जीवन के विस्तृत क्षेत्रों 
से गृहीत थी । 
(४8) ये प्रकृति के सामान्य, अ्रसामान्य सभी लोक-परिचय रूपों का 
समावेश अपने काव्य में कर रहे थे । 
(४४8) और भाषा को माँजकर उसकी अभिव्यज्जनशैली में लाक्षरिप- 
कता, चित्रीपमता और सुक्ष्मता भर रहे थे । 
यह सब स्वच्छन्द्ता के पथ पर स्वाभाविक गति से हो रहा था, 
शत: स्वच्छन्दतावाद के निकट समझा जा सकता है। 
अब, जबकि छायावादी-रहस्यवादी ज्वरों की संक्रमशता कुछ कम 
हुई हैं तो काव्य की गति के नियामक नियमों के अनुसार छायावादी 
प्रभाव की प्रतिक्रिया सामने आई। उसके भावतत्त्व और शैलीतत्त्व 
दोनों में ही अपुर्णाता दीखने लगी; अतः वायवीय भाववस्तु और सूक्ष्म 
एवं सीमित काव्योपादानों के स्थान पर व्यवहाराश्वित सामाजिक जीवन 
की मूत्त अ्नुभूतियाँ तथा सुनिष्चितत बौद्धिक धारणाएँ, मूर्त-सघन विविध 
क्राव्यसामग्री के साथ आग्रहपूवेंक सामने लायी जाने लगीं। झाचार्य 
शुक्ल के निष्कर्षों के अनुसार तृतीय उत्थान में खड़ीबोली की काब्य- 
घारा तिमत तीन धाराओं में बहीः--- 
१) द्विवेदीकाल की क्रमछझः विस्तृत ओर परिष्कृत होती हुई 
धारा । 
) छायावाद. कही जानें वाली धारा । 
(३) श्रौर स्वाभाविक रवच्छन्द्ता को लेकर चलती हुई घारा। 
इसमें स्वच्छन्द्ता को लेकर चलने वाली तीसरी धारा के लेखकों 
में दो श्रेणियाँ स्पष्टतया प्रतीत होती हुं । प्रथम कक्षा के कवि सच्चेष्ट 
होकर सामाजिक झौर राजनैतिक प्रयोजन से साम्मवादी जीवन-ददोन 
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की व्याख्या और प्रचार-प्रसार में तत्पर हैं। ये 'प्रगतियादी' नाम से 
अभिहित हू। दूसरे प्रकार के कवि राजनैतिक गतिविधियों के प्रति 
सजग रहते हुए भी साहित्यिक जीवन को. ही प्रधान बनाकर काव्य की 
वस्तु और शैली-विधान में परीक्षणात्मक प्रयोग करते चले जा रहे हैं । 
ये प्रयोगवादी कवि ((४७७8७9९ए७० ७0) हैं । इनका साहित्यिक रूप ही 
प्रधान है, किसी राजनैतिक बन्धन में नहीं बँधे | इनका मुख्य श्राग्रह 
काव्य की वस्तु और शैली में निरन्तर नवीन प्रयोग करते चले जाता 
है । नूतनता से उन्हें विशेष मोह रहता है। 

इस सभय हमारी हिन्दी-कविता पर से में छायावाद का ख्ू मार उतर 
चुका है और प्रगतिवादियों तथा प्रयोगवादियों का ही बोलबाला है। 
प्रगतिवादी कवियों का तो स्पष्टतया उद्घोषित लक्ष्य भौतिक है, अतः 
यहाँ उनके विषय में विचार करना श्रभीष्ठ नहीं । प्रयोगवादी शुद्ध 
साहित्यिक हैं, अतः उनकी गतिविधि की परीक्षा इस दृष्टि से करनी 
गप्रावश्यक है कि वे कहाँ तक शुद्ध ध्वच्छन््तावाद के मार्ग में अग्रसर हैं 
क्योंकि यह बात ऊपर कही गई है कि शरद स्वच्छन्दतावाद ही काव्यगत 


ध् 


मन्यरत्व को दुर कर उसे स्वस्थ गति प्रदान करता है ।? 

काव्य के क्षेत्र में यों तो सदा-सर्वत्र नृतन प्रयोग होते रहे हैं और 
उनका महत्व भी रहा ही है परन्तु हिन्दी में इस समय इस दृष्टि के 
कवि विशेष रूप से नर्वान अन्वेषणों और प्रयोगों में तललीन हूं । इसका 
कारण यही है कि छायावाद के विपरीत चरम सीमा तक जाकर दिखा 
देने की लालसा उनमे प्रबल है । अतः वे छायावाद की स्वीकृत-विशेष - 
ताझों के सामने स्वेथा विपरीत भावना थाली मान्यताएँ क्रमशः रखते 
चले जा रहे हैं । छायावाद' सौन्दर्यब्योध को जिस कोमलता एवं मसू- 
खता की सीमा में बॉधकर रखना चाहता है इसे वह स्वीकार नरीं 
करते । उनकी दृष्टि में सौन्दर्य -बोध व्यापक जावनां से ग्रहण करना 
उचित है। जीवन में कोमल झौर : रुक्ष, स्थल गौर सूक्ष्म सभी प्ाते हैं, 
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अतः सौन्दर्य भी अपने रूप में सर्वत्र व्यापक है। छायावादियों की 
रोभानी सौन्दर्य-सत्ता काल्पनिक, भावगंत और एकदेशीय है । वर्तमान 
जीवन विचार के प्रत्येक क्षेत्र में सन्‍्देहवादी है, प्रत्येक पुरातन रूढ़ कल्पना 
सन्‍्देह की शाण पर ॒ रखी जा रही है; तब रोमानी-सौन्दर्य-बोध ही 
क्योंकर अपने पुराने रूप में स्वीकार कर लिया जाय ? अ्रतः उनको 
दृष्टि में सौन्दय्य की चेतना अत्यन्त व्यापक और गत्यात्मक है, जो जीवन 
के साथ विकास पाती रहती है। जसे मघुर और कोमल. उसके छूप हैं 
उसी तरह झ्नघड़ और परुष भी । 

इसी प्रकार प्रयोगवादी यहाँ तक आगे बढ़ते हैं कि सभी पुराने 
काव्योपादानों को श्रनायास अमान्य ठहराते हैं । और पुराने कवि जिस 
भावुकता से वस्तु को लेने के झ्रादी हो गये थे उसके विपरीत ये शुद्ध 
वस्तु-गत दृष्टिकोण से ही बस्तु को प्रस्तुत करते हैं; उस पर अपने 
मन की रंगत नहीं चढ़ाते । वस्तु को वस्तुगत रूप में ही देखने के कारण 
वे यह भी श्रावश्यक मानते हैं 'कि उसे यथातथ्य रूप में ही अ्रश्कित 
किया जाय । फलत: प्रयोगवादियों में जो अन्तम्‌ ख क॒वि हैं वे श्रपने 
ग्रन्तस्‌ की उलभनों को यथातथ्य रूप में ही प्रस्तुत करते हैं; जो अ्रवद्य 
ही अस्पष्ट और दुरूहता के दोष से युक्त होती हैं । 

इसके अतिरिक्‍त मनोविज्ञान, राजनीतिकशास्त्र और भौतिक 
विज्ञान आदि के श्रध्ययन से उद्भूत व निष्पन्न बौद्धिक धारणभओं को 
ग्रपनें काव्य का मुख्य उपादान बनाते हैं। इसके कारण उनको 
कविता में कठिन बौद्धिकता छाई रहती है । 

भावतत्त्व के ही समान वे शैली-विज्ञान में भी सर्वश्रा नवीन प्रयोगों 
की लड़ी लगा देते हैं। भाषा के एकान्त व्यक्तिगत प्रयोगों तक का 
साहस करते हैं, जिससे भाषा की उपयोगिता का मूल तत्त्व --सा्वेजनी- 
चता--ही विनष्ठ हो जाती हैं। प्रेषणीयता के लिये साधारणीकरण जैसी 
सनोवैज्ञानिक प्रक्रिया को अपनी धुन में ग्रसमीचीन समझ त्याग देते-हैं, 
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जिससे मानव-सुलभ सह-अनुभूति की मान्यता के उपयोग से वब्न्चित 
होकर “विज्येष” को साधारण रूप में प्रस्तुत न कर विद्येष रूप में ही 
रखते हैं । छन्‍्द का विधान तो उनके लिये कोई महत्त्व रखता ही नहीं । 
संक्षेप में उनकी कविता का सैद्धान्तिक श्राघार निम्न प्रकार ढेँ ढा 
जा सकता है :-- 
(४) भ्रयोगवादी पुरातन काव्योपकरणों को अमान्य ठहराकर नवीन 
की खोज में लगे- रहते हैं । 
(४8४) वस्तुगत दृष्टिकोण के कारण यथातथ्य चित्रण का आग्रह 
करते ह । 
(४४8) काव्य में से रागात्मकता के सर्वेमान्य तत्त्व को हटाकर बुद्धि- 
तत्त्व को प्रमुखता से प्रतिष्ठित करत हैं । 
(४४) भाषा और हन्द-विधान में वैयक्तिक प्रयोगों की बहुलता से 
नवीनता लाने का प्रयत्न करते हैं। 
इन अद्भुत उपक्रमों के कारण उनकी कविता दुरूह से दुरूहतर होती 
जाती है। ऐसी अवस्था में हम यह दृढ़तापूवंक कह सकते हैं कि 
अयोगवादी कविता सच्चे स्वच्छन्दतावाद से कोसों दुर है। यह एक 
प्रतिक्रिया की भावना से वांदगत श्राग्रह के पद्धु में फैंसी हुई है । स्वाभा- 
विकता का इसमें कुछ भी स्थान नहीं। नवीनता की खोज कीं थुन में 
नवीन प्रयोगों को ही उद्दं इय बनाकर छायावादी मान्यताओं की विपरीत 
दिशा में भागी चली जा रही है। अतः इसमें हमें केवल काव्यगत तत्त्वों 
का क्रमविपययमात्र दीखता है । योजनानुसार किसी सुसज्जित कमरे की 
सामग्री को भ्रस्त-व्यस्त रूप में बखेरकर यह कहना कि हमने इसे न० 
रूप में व्यवस्थित किया है और यह भी एक नरम है, कुछ जँचता नहीं; 
केवल तर्रकिक चमत्कार-सा भासित होता है । 
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जब किसी साहित्यिक क्षेत्र में कवियों की सामूहिक प्रवृत्ति, चरम 
सीमाओं का स्पद्द करने लगती है, तब प्रगति के अ्भिलाषी कवियों के 
मन में एक प्रकार का विक्षोभ-सा जागृत हो 
प्रतिक्रियाश्रों. का उठता है। अन्त में यह विक्षोभ निर्दाघ ऐका- 
विश्लेषण न्तिक उत्कटता के कारण भ्रसद्य हो जाता है, 
और ये कवि स्वतन्त्र काव्यधारा को जन्म देने 
के लिए आगे बढ़ते हैँ | इनके मन में स्वभावतः प्रतिक्रिया की भावना 
होती है जिससे यह नवोत्यित काव्यधारा भी नवीन ऐंकान्तिक वाद 
को दलदल में जा सती है । इस क्रम से साहित्य के इतिहास में प्रति- 
क्रियाओं के फलस्वरूप उठने वाली काव्यधाराओ्रों की उत्पत्ति होती 
रहती है । 
सच्चे काव्यमर्मज्ञ इन घाराओों की अल्पकालिकता से परिचित होते 
हूँ, वे किसी वादप्रस्त घारा;का पल्‍ला नहीं पकड़ते, अपितु स्वच्छल्द काव्य- 
मार्गों का ही अनुसरण करते हूँ | अतः: उनके काव्य में सौम्य रुचिरता 
के दहन होते हैं । और वही काव्य स्थायी साहित्य का रूप घारण करता 
है । साहित्य की गति की स्वस्थता का लक्षण स्वतन्त्र प्रतिभा की प्रेरणा 
से चलनेवाल इन्हीं कवि-पुदुबों के कौशल में लक्षित होता है। तथात्र 
इन्हीं के प्रताप से वादग्रस्स धारा के साथ-साथ काव्य की निमल धारा 
भी बहती रहती है । 
उधर कुछ फूटकर लोग अपनी सामान्य बुद्धि के कौद्दल से नवीन 
एवं पूरानी काब्यधाराओं में रूढ़ियों को खोजकर काव्य-रचना के सरल 
'फारमूजों का आविष्कार करते रहते हैँ, और उनके बल पर कृतियों के 
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ढेर लगा कागज़ और स्याही के दाम बढ़ाते हैं । इनके घरेलू उपचार से 
रूढ़िग्रस्त कविता भी जीवित दिखाई देती है। इस प्रकार साहित्य के 
काव्य-क्षेत्र में वादमूलक, स्वच्छन्द श्र रूढ़िग्रस्त तीनों प्रकार की धाराएँ 
साथ-साथ प्रवाहित होती हुई चली जाती हैं 4 

हमारे हिन्दी-साहित्य की गति भी, ऐकाल्तिक प्रतिक्रियाशओ्रों की 
प्रेरशाओं द्वारा समय-समय पर उदभूत होने वाले वादों से, प्रभावित हुई 
है। प्रतिवर्तनों (४४७०७०४०78) की लम्बी शुद्धुला में विकास का क्रम 
भी असन्दिग्ध रूप से पाया ही जाता है; क्योंकि सजीव गति का निश्चित 
परिणाम “विकास' ही होता है । दिवेदीं-युग में पुराने ढरें की रीति- 
कालीन कविता की प्रतिक्रिया में खड़ीबोली की बाह्यार्थनिर्षक और 
इतिवृत्तात्मक कविता का चलन हुआ था। तदनन्तर नई धारा के तृतीय 
उत्थान के साथ सूक्ष्म स्वानुभूतिनिरूपकता को लेकरचलने वाली छायावादी 
काव्यधारा का जन्म, विकास और यौवन' सामने आया, और अब इसके 
भावप्रधान वायवीपन से उकताकर भौतिक मानों को प्रश्नय देने वाली 
प्रगतिवादी धारा बह चली है। इन एक के बाद एक उठने वाली घाराश्रों 
की प्रवृत्तियों को यदि आमने-सामने रखा जाय तो हम बड़े श्राश्चर्य के 
साथ देखेंगे कि पूर्व घारा की प्रतिक्रिया में उत्तर धारा' किस तीक्ता' एवं 
आग्रह के साथ दूर तक गई । निम्न चित्र हमारे कथन की प्रामारिषकता 
को स्पष्ट कर सकेगा :-- 


«रे 
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श्प्ड काव्य के वाद 


इस निबन्ध का विषय छायावाद है। हिन्दी में छायावाद के चलन 
के जो कारण कहे जाते हैं वे प्रतिक्रिया-मुलक हैं। ऊपर के चित्र के 
ँ तुलनात्मक श्रध्ययन से यह बात स्पष्ट हो 
छायावादी काब्य भी प्रति- जायगी। ह्विवेदी-कालीन कविता श्रपनी इति- 
क्रिया रूप में हमारे वृत्तात्मकता,तथा अपरिमाजित भाषा के कारण 
यहाँ च.। रुक्ष और निष्प्राण थी । इसी की प्रतिक्रिया में 
छायावाद उठा । सुश्री महादेवी जी वर्मा ने 
इसी बात को इन ढब्दों में स्वीकार किया है--.“उसक्ते ( छायावाद के ) 
जन्म से प्रथम कविता के बन्धन सीमा तक पहुँच चुक्रे थे और सृष्टि के 
बाह्याकार पर इतना श्रधिक लिखा जा चुका था कि मनृष्यता का हृदय 
अपनी अभिव्यक्ति के लिए रो उठा ।” छायावादी काव्य का वेग इतना 
उम्र था कि उसने भाव, भाषा और शैली में एक-साथ सहसा आमूलचूल 
शतप्रतिशत क्रान्ति ला दी। ऐसी सर्वतोमुखी क्रान्ति हमारे साहित्य में 
अश्व्‌ तपूर्व थी। इसके लिए तात्कालिक हिन्दी-संसार तैयार न था; 
इसी कारण वह उसे बहुत देर में ग्रहण कर सका । 
हिन्दी-साहित्य के इतिहास पर दृष्टि डालने से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है कि द्वितीय उत्थान के अन्त में बंगला तथा अंग्रेज़ी साहित्य से 
परिचित लोग, तथा ब्रजभाषा काव्यमर्मज्न भी, 
छायावादी श्रव्ृत्ति के समान रूप से खड़ीबोली की कविता में पद- 
प्रारस्स के समय हमर लालित्य, कल्पना की उड़ान, अ्रभिव्यंजना का 
काव्य की स्थिति चमत्कार तथा शैलीवैचित््य की कमी का अनु- 
भव करने लगे थे | इस कमी की पूर्ति की भ्राकां - 
क्षास्वरूप हिन्दी-कविता को सुष्ठुरूप में परिमाजित करते हुए उसे 
भावमयी एवं मारभिक बनाने का काम मैथिलीशरण गुप्त और मुकुटधर 
पाण्डेय ने प्रारम्भ कर दिया था | इसे देखकर यह निश्चय से कहा जा 
सकता था कि हिन्दी-कविता शीघ्र ही नाना विषयस्पर्शी भावममियों 
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वर चलकर कल्पना व संवेदना के योग से नूतन व्यञ्जक शैली में तम्य- 
कतया प्रस्फुटित हो सकेगी । शुक्ल जी ने कहा है--“छायावाद के पहलें 
नये-नयें माभिक विषयों की हिन्दी-कविता प्रव॒त्त होती आ रही थी । कसर 
थी तो आवश्यक और व्यञ्जक शैली की, कल्पना और संवेदना के अधिक 
योग की । तात्पर्य यह कि छायावाद जिस आकांक्षा का परिणाम था 
उसका लक्ष्य केवल अभिव्यञ्जना की रोचक प्रणाली का विकास था जो 
धीरे-धीरे अपने स्व॒तन्त्र ढर्रे पर श्री मैथिलीशरण गुप्त, मुकुठधर, 
पाण्डेय आदि के द्वारा हो रहा था ।” परन्तु इधर रवीन्द्रनाथ ठाकुर की 
ह पार्चात्य आध्यात्मिक रहस्यवाद के ढंग की 
छायावाद के बये-बनाये  गीताञ्जलि' तथा बंगीय भाषा में ईसाई सत्तों 
मार्ग पर हमारे काव्य. के छायाभास (?)/80/88709(& ) और 
की धारा बह चली योरुपीय काव्यक्षेत्र में प्रवरतित अध्यात्मिक प्रतीक- . 
वाद ( 597700!87 ) की श्रनुक्ृति में 
निर्मित होने वाली वंग भाषा कविताओं को देखकर कुछ लोग उसी तरह 
चलने के लिए उतावले हो गये | इसके अतिरिक्त उस समय भारतीय 
जनसमाज की मनोवृत्ति दासत्व की भावना से श्राक्रान्त थी और बौद्धिक 
क्ास की सी अवस्था उपस्थित थी। और बातों की तरह श्रंग्रेज़ी व योरु- 
पीय साहित्य भी निविवादरूपेरणा अनुकरणीय माना जाता था। श्रतः 
उसकी अन्धी नकल करने की क्षमता से बढ़कर मौलिक नतनता का 
और अच्छा प्रमाण क्‍या दिया जा सकता था ? इस प्रकार हमारे अनेक 
कविजन बंगीय भाषा में प्रचलित नाम---छायावाद--को ही लेकर उसी 
अनकरण में कविताएँ करने लगे । 


छायावादी काव्यधारा का समय १६१३ से १६३६ तक माना जाता 
है। यह सम्पूर्गों गीतिकाव्य है। इसका प्रारम्भ 'प्रसाद' के आँसू और 


पद कृांच्य के वाद : 


सुमित्रानन्दन पन्द की वीरता से समझना चाहिये । 
'छायावाद' शब्द का इस कविता का नाम छायावाद क्‍यों पड़ा, यह 
इतिहास भी विचारणीय है। विभिन्‍न विद्वाव भिन्‍न- 
भिन्‍न प्रकार से इसका उल्लेख करते हूँ :-- 
(४) श्राचार्य शुक्ल के मत से तुरीयावस्था में पहुंचे हुए साधको 
की आध्यात्मिक अनुभवों को प्रकट करने वाली वाणी के 
अ्नुकरण पर योरुप में जो कविता की जाती थी वह “रहस्प- 
बाद के भ्रन्तर्गत समझी जाती थी। यह कविता उक्त रहस्य- 
मय ज्ञान का झूपकों में आमासमात्र दे पाती थी । अतः यह 
ज्ञान छाया ([ 00980[988709/9) कहाया । 
 बंगदेशस्थ ब्रह्म-समाज में उक्त वाणी के अनुकरश में जो गीत बने 
वे 'छायावाद कहाये । पीछे यह शब्द वहाँ के साहित्यिक क्षेत्र में होता 
हुआ अपने यहाँ हिन्दी में आया । | 
(४४) कुछ विद्वानों का कथन है कि गीताब्जलि वथा अंग्रेज़ी रोमाण्टिक 
कवियों की कविताओं की नकल में बनने वाली हिन्दी कबि- 
ताझों में उनकी छाया को देखकर किसी ने व्यंग्यरूप से इसे 
छायाबाद कहा जो बाद को वास्तविक हो गया। 

(४58) बाद के कुछ विद्वान व्या्याताश्रों ने उस कविता को 
छायावादी कहा जिसमें कवि प्रकृति में अपनी ही सप्रार 
छाया देखता हुआ्ला चैतन्यारोपण कर भाजाभिव्यंजन 
करता है । 

अस्तु ! उपयु कत बातों से इतना तो सरलता से अनुमान किया 

गा सकता है कि प्रारम्भ में चलने वाले इन कवियों के सामनें छायावाद 
का कोई स्पष्ट रूप न था । छायावाद नाम के 

छायावादी काच्यघारा अन्तर्गत अठपटी रहुस्यात्मकता, अभिष्यंजन 
का विकासक्रम के लाक्षणिक्र वैचिनब्य, वस्तु-विन्यास की 
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विश्व खलता, मधुमयी कल्पना और चित्रमयी भाषा को ही समभा 
जाता था। असीम और अज्ञात प्रियतम के प्रति चित्रमयी भाषा में 
अनेकविध वासनात्मक प्रेमोद्गार प्रकट करने मात्र को ही काव्य 
समफा जाने लगा । प्रारम्भ की इसी प्रवृत्ति को लक्ष्य कर शआ्राचार्य 
श्यामसुन्दरदास ने लिखा--“यह मान लेना कि जो सुगमता' से 
दूसरों की समझ में न श्ञा सके अथवा जिसमें विशिन्‍न या विपरीत 
भावों के द्योतक दाब्दों का साहचर्य स्थापित किया जाय ऐसी कविता 
प्रतिभा की एकमात्र द्योतक है, कहाँ तक श्रन चिल या असंभव है, इसके 
कहने की ध्रावश्यकता नहीं है ।” बाद को ज्यों-ज्यों छायावादी काँबि 
अपनी शैली और भावुकता में प्रौढ़ होते गये त्यों-त्यों इस धारा में 
रुचिरता आती गई और प्रसाद, पन्त, निराला के उत्कृष्ट काव्यों के 
देशन हुए; जिसके कारण यह हिन्दी-साहित्य में सक्षम काव्यधारा के 
रूप में प्रतिष्ठित हुई । इस धारा के विकासक्रम को निम्न प्रकार रखा 
जा सकता है:--- 

(0) प्रारस्शिकावध्या--प्रधिकश कविता अस्पष्ट और बंगीय एवं 

अंग्रेजी रोमाण्टिक काव्य की भद्दी नकल के 
रूप में होने लगी। जो कबिता समझ में न 
आबे वही छायावादी समझी जाने लगी | 
जनता एवं समालोचकों में एस प्रकार की 
कविता की तीज़ आलोचना की गई । 

(॥) प्रौढ़ावस्था--सिद्ध और सच्च कवियों की निरन्तर लगन के 
कारण इसके स्वरूप का परिचय जनता को होने 
लगा और इस शेली की नवीनता जाती रही । 

($)) चरमोन्नति---अच्त में वह समय भी आया जब इस काव्य- 
प्रणाली का एकछत्र राज्य हो गया । “कामायनी' 
जैसे महाकाव्य तथा 'पथिक 'प्रन्थि निश्चीर्यां पौर 


श्शर८ काव्य के बाद 


“राम की शक्ति पूजा जैसे कथाकाव्य और प्रभु 

मात्रा में इतर मुक्तक-काव्य भी सामने आये । 
छायावाद का अंग्रेजी पर्याय कोई नहीं है । रहस्यवाद को अंग्रेजी 
े ५87 0ं8॥ कहते हैं। छायाबाद आ्राधुनिक काव्य (जो १६१३ 
के बाद की गीतात्मक कविता के रूप में सामने 
आधुनक हिन्दी-कविता आता है) की एक सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण प्रवृत्ति 
और छायावाद है। इसकी अनेक अवास्तर प्रवत्तियाँ भी हैं, 
रहस्यवाद उनमें से एक है। भ्राधुनिक हिन्दी - 

कविता की प्रमुख प्रवृत्तियों को हम निम्त प्रकार रख सकते हैं:-- 


१३९ 
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१६० काण्य के बाद , 


भ्रब हमें देखना है कि आधुनिक काव्य के भअ्रन्तर्गत “छायावाद 

से बया तात्पये है ? यद्यपि अनेक विद्वान छायावाद की एक विशिष्ट 

भावपद्धति को मानकर उसे स्वतन्त्र काव्य- 

छायावाद का स्वरूप धारा के रूप में ग्रहण करते हैं, तो भी आचार्य 

झोर अर्थ शक्‍ल उसे एक काव्य-शैली मात्र स्वीकार 

करते है; और “रहस्यवाद उनके मत्त में 

छायावाद का विषयगत पक्ष है। इस हिसाब से छायावादी दाौली सें 

रहस्यवाद' से बाहर के विषय भी ग्रा जाते हैं । यहाँ पर हम इस गहन 

विवाद में न पड़कर केवल 'छायावाद' शज्द से गृहीत होने वाले तथ्य का 

विश्लेषण करते हैं । इस शब्द का प्रयोग दो श्रर्थों में होता है। प्रथमत: 

बह काव्य वस्तु को प्रकट करता है और दूसरे में शली को । इस प्रकार 
इसके निम्न दो श्र्थ हुए: -- 

(४) छायावांद [वस्तुपरक रहस्यवारी कविता ]---बहू कविता जिसमें 
कवि अज्ञत और असीम प्रियतम को श्रालम्बन मानकर अत्यन्त 
चित्रमयी भाषा में प्रेम की विविध प्रकार से व्यंजना करता है । 

(4४) छायावाद [शैलीपरक प्रतीक पद्धति पर चलने वाली 
कविता |--वह काव्यशैली जिसमें प्रस्तुत के स्थान पर उसकी, 
व्यंजना करने वाली छाया के रूप में श्रप्नस्तुत का कथन होता 


है। भ्रर्थात्‌ -- 
[क| पअ्स्तुत के स्थान पर अग्नस्तुत की छाया का कथन किया 
जाता है 


[ख] परन्तु यह श्रप्नस्तुत की छाया ऐसी होती है जो भ्रस्तुत 
की व्यंञ्जना करने में समर्थ होठी है।.. 
यहाँ पर वस्तुपरक रहस्यवाद की छायावादी और प्रतीक पद्धति 
पर चलने वाली छायावादी कविताओं का क्रमशः उदाहरण दिया 
जाता है:-.- 


मुख) 
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(१) रहस्थवाद:-- 
की] में सतवाली इजर-उचघर जय मेरा अलबेला-सा दे! 
० /५ 7 
उतरो अब पलकों में पाहुत 
9९ शञ 2 
वोणा भी हूँ में तुल्दारी रागिनी भी हूँ । 
है. ८ छः 
पूर तुमसे हैँ अखण्ड सुहागिनी भरी हूँ। 
८ ह )८ 
जाने किस जी२न की सुधि ले, लहराती आती मध बयार । 
--महादेवी । 
रूपसि ;! ठेरा नतेन सुन्दर 
आलोक तिमिर खित-असित चीर , 
सागर गजन रुनकुंन मझ्जीर ! 
उड़ता मम्फका सें अलक जाल , 
सेघों से सुखरित कि कशि-स्वर । 
रखि शशि तेरे अवतंस खोल , 
सीमन्‍त जदधित तारक अमोल ! 
चपला विश्वम् स्मित इन्द्रधनुष , 
हिसकण बन रूरते सवेदू-मिकर । 
अप्सरि तेरा नर्तमस सुन्दर ! 
-महादेवी | 


रंग] 


मौज रही हाइ--- 

थ्िय पथ पर चलती , 
सब कहते. शब्गार | 
क्रण-कश कर कहूश, प्रिय , 


[६२ 


(२) 
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किश-किण रद करिल्लिणी . 

रणन-रणन नूपुर, उर लाज, 

लौट रक्षिणी ; 

और मुखर पायल स्वर करें बार बार; 
प्रिय पथ पर चलती, सब कहते आज्भुगर 
शब्द सुना हो, तो अब 

लोट कहाँ जाओ ! 

उन चरणों को छोड़, और 

शरण कहाँ पाऊ १-- 

बजे सजे सर के इस सुर के सब-तार | 
प्रिय पथ पर चलती, सब कहते शज्ञार |. - निराला | 
छायावाद:-.- 


डउठ-उठ लघु-लघु लोल लहर * 


करुणा को नव अँगढ़ाई सी 
मलयानिल को परछाई सती 
इस सुने तट पर छिटक छुदर . 
शीतल कोमल चिर कम्पन सी 
दुलंलित हटीले बचपन सी 
तू लोट कहां जाती है री--- 
यह खेल खेल ले उहर-ठहर 
उठ-उठ गिर-गिर फिर-फिर आती, 
नतिंत पदचिह्ल बना जाती, 
सिकता में रेखाएं उभार-- 
भर जातो अपनी तरल सिहर | 
तू भूल न री पंकज वन सें, 
जीवन के इस सूनेपन में 
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हिल 
डडि 
हे । 


ओ प्यार-पुलक से भरी ठुलक 
आ चूम पलिन के विरस अछर | 
पहले हम छायाबाद की बस्तुपरक रहुस्यथवादी कविता श्र्थात 
रहस्यवाद को लेते हैँ । मानव के मन में आत्मा-परमात्मा और जीवन- 
मरण के प्रदम अनादि काल से उठते रहे हैं । 
रहस्यवाद शब्द का यह उसकी रवाभाविक जिज्ञासा के विषय हैं । 
आगमन तथा उसका. प्रत्येक जाति, देश के साधकों ने इस दिशा में 
. मूलाधार प्रयत्न किया है; और उन्हें सफलता भी 
मिली है। उन्होंने अन्तःसाथना द्वारा परम- 
सत्ता का रहस्यपूर्ण अनुभव किया । सभी साधक इस विषय में एकमत 
हैँ कि वह अनुभव अत्यधिक गहछ्य एवं झनिर्वेचनीय है । अ्रथच उसके 
अलौकिक होने के कारण उसका रहस्यमय होना स्वाभाविक है । उसे 
प्रकट नहीं किया जा सकता | संगुणोपासक सूरदास ने भी यही कहा है-- 
अविगत गति कछु कहत न आधे; 
ज्यों गूं गे मीठे फल को रख अन्तरगत ही भा | 
जिन साधकों ने (जंसे कबीर झादि ने) उसे अरकट करना चाहा 
उनकी वाणी--बह वागात्मक चेष्टा--अटठपटी एवं रहस्यपुर्ण हो गई । 
झतः वह रहस्यवादी वाम से झ्भिहिंत होने लगी । प्रारम्भ में यह नाम 
घामिक क्षेत्र में ही चलता रहा । इसका अंग्रेज़ी पर्याय औ/ए७8४080 
है। जो 0५ धातु से बना है और जिसका अर्थ चुप रहना होता हैं। 
अ्रतः झनिवेचनीयता इसके जन्म के साथ ही से लगी हुई है । तब इसका 
प्रयोग विचित्र रहस्यवादी कर्मकाण्डी विधियों के लिए ही होता था, 
बाद को विशिष्ट साथकों से विज्ञात अनुभव, ज्ञान और साहित्य के लिए 
व्यवहृत होने लगा । अग्नेज्ञों ने यहाँ आकर औपनिषदिक ज्ञान को अपने 
साहित्य की परिपादी पर रहस्यवादी वहा | हमारे साहित्य में यह शब्द 
छायाबाद' के साथ अ्वतीरों हुआ । यद्यपि हमारे यहाँ परमसत्ता-सम्बन्धी 
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रहस्पानुभूति तथा तत्सम्बन्धी साहित्य की कमी नहों है तो भी वतमान 
में यह शब्द और कबिता अपने रूप में एक विशिष्ट परिभाषा को लिये 
हुए है। प्रीन सिद्धों, नाथों और सत्तों की वाणी साम्प्रदायिक 
रहस्यवार्द' में गिनी जायेगी, क्योंकि बह तत्तत्‌ सम्प्रदायों की साधना पर 
आश्रित होकर उनकी विशिष्ट भावनाओ्रों, मान्यताओं और परिभाषाशरं 
को लिए हये है वादी कविता, ज्ञान और कर्मकाण्ड सभी का 
मूलाधार परमसत्ता-सम्बन्धी रहस्यात्मक अ्रनुभव है । यदि इस अनुभव 
की व्यञ्जना, लोफसामान्य सहजानुभूति के आधार पर ( चाहे वहाँ 
उदात्त ग्राध्णत्मिक अनुभूति न भी हो) बतमाव छायावादी शैली से की 
जायेगी तो बह रहस्यवादी कविता के भ्न्तगंत समभनी चाहिये । 

इसके विपरीत महादेवी जी रहस्यवाद को छायावाद का विप्रयगत' 
पक्ष न मानकर ग्नुभूति के उत्तर सोपान के रूप में स्वीकार करती हैं । 
अर्थात्‌ छायावाद रहस्यवाद का परस्पर में भ्रधरोत्तरतोपान सम्बन्ध है। 
उनकी यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी काव्य की अविच्छित्त धारा 
हमारे वाद्मय में वेदों और उपनिषदों से लेकर चली अश्रा' रही है। 
उनके तत्सम्बन्धी शब्द निम्न प्रकार हैं:-- 

“गज गीत में हम जिसे रहस्यवाद के रूप में ग्रहण कर रहे हैं 
जह इन सबकी विशेषताओं से युक्त होने पर भी उन सबसे भिन्‍न है । 
उसने परा विद्या की श्रपाथिवता ली, वेदान्त के प्रद्देत की छायामात्र 
ग्रहण की, लौकिक प्रेम से तीव्रता उधार ली और इन सबको कबीर के 
सांकेतिक दाम्पत्य भाव-सूच् में बाघकर एक निराले स्नेह-सम्बन्ध कीं 
सुष्टि कर डाली जो मनुष्य के हृदय को पूर्ण शभ्रवल्लम्ब दे सका, उसे 
पराथिव प्रेम के ऊपर उठा सका तथा मस्तिष्क को हृदयमंथ और हृदय 
को मस्तिष्कमय बना सका । 

कहा यह जांता है कि व्यक्तित्व की तीन अवस्थाएँ हो सकती हैं । 

ग्मावस्था मे व्यक्षित स्वप्राश की साधना में रत होते हैं । द्वितीय में 
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समस्त जगत में स्वप्राशा को देखने बाले आते 
छायावादो कवियों को हैं और तीसरी अवस्था में महाप्राश के 
सहानुभूति का आधार विध्तार की अतृभूति को स्व और चराचर 
में पाने बाले हैं। पिछली दो अवस्थाएँ 
सर्वात्मवाद की दार्शनिक भूमि पर अवस्थित हैं और बुद्धि द्वारा सहज- 
रूपेण ग्राह्मय हैं; पर झ्राध्यात्मिक साधता द्वारा तुरीयावस्था वाले साथकों 
के लिए अनुभूतिजन्य भी है। इसके अतिरिक्त सभी साधक यह भी मानते 
हैं कि परमसत्ता का साक्षात्‌ अतुभव बाह्य जगत्‌ से ऐन्द्रिक वृत्तियों को 
समेटने पर ही होता है। ऐसी साधना सिद्ध सन्‍्तों मे तो देखी जाती है, 
छायावादी आधुनिक कवियों में वहीं | प्रतः यह मानना पड़ता है कि 
प्राधुनिक कवियों की रहस्पात्मक प्रेरणा सर्वात्मवादः की आध्यात्मिक 
अनुभूति से उद्भूत नहीं। वह अभिव्यक्ति का प्रकार है जिसका भ्राधार 
अ्रवचेतन में स्थित कुप्ठाओं को बताया गया है। यह तथ्य प्रारम्भिक 
अवस्थाओं में और भी दृढ़ता के साथ लागू होता है। श्राचार्य शुक्ल ने 
इस मिथ्या भ्रवुभति को कल्पित बताते हुये इसक़ी सचाई में सन्देह प्रकट 
किया है और तीज समालोचना की है--“काव्य की प्रकृत पद्धति तो यह 
है कि वस्तु-योजना चाहे लोकोत्तर हो पर भाषानुभूति का स्वरूप सच्चा 
अर्थात्‌ स्वाभाविक वासनाजन्य हो। भावानुभूति का स्वरूप भी यदि 
कल्पित होगा तो हृदय से उसका सम्बन्ध क्या रहेगा ? भावानुभूति 
भी यदि ऐसी होगी जैसी नहीं हुआ्लना करती तो सचाई (98॥706ल्‍४9 ) 
कहा रहेगी ?* | 
शुक्ल जी की यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी कविता का चलन 
सर्वेधा आधुनिक है । तथाकथित प्राचीन रहस्यवादी कविता रहस्यवाद 
के वर्तमान लक्षण के शअन्तगत नहीं आती । 
प्राचीन तथा अर्वाचीच कबीर झादि की रहस्यवादी उकितियों में 
रह्ृस्यवादी कविता जो तललीनता हम पाते. हैं वह आधुनिक 
में भेद कवियों की रहस्यमयी वाणी में नहीं । इसका 
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प्रधान कारण अ्रस्पष्ठता है। और यह अस्पष्टता इसलिए और भी 
'स्वाभाविक है कि आधुनिक रहस्यवादी कवि के पास अनुभूति की 
गहराई नहीं; उसका प्रयास बौद्धिक है। जायसी और कबीर की 
कविता के पृष्ठ में अनुभूति है; उनका काव्य हृदय की रसधारा से 
सिक्‍त होने के कारण हमें आनन्दविभोर कर देता है। एक-दो 
उदाहरण लीजिये:--- 


नेहरवा हमको #हिं भावे 

साईं की नगरी परम सुन्दर, जहाँ कोई जाइ न आव | 
चाँद सुरुज पवन न पानी, को सन्देश पहुँचाव | 
दरद यह साँई को सुनावे “कबीर ॥ 
चकई री / चलि चरन सरोवर जहाँ न मिलन वियोग । 
निश्चिदिन राम-राम की वर्षा, भय रुज नहिं दुख सोग । 
“-सूरदास । 

में गिरधर रंग राती, सेयाँ में० ॥ टेक | 
पचरंग चोला पहर सखी में, मिरमिट खेलन जाती । 
ओह मिरसिट माँ मिल्‍यो साँतरो, खोल मिली तन गाती ! 
“मीरा । 

' इस प्रकार इतना तो असन्दिग्धरूपेरा स्पष्ट है ही कि आत्मा- 
परमात्मा-सम्बन्धी जो कविता हमारे यहाँ सदा से होती चली आई है 
उसये और आधुनिक रहस्यवादी कविता में भारी श्रन्दर है । ऐसा होने 
'पूर 'रहस्यवादी कविता के दो भेद करने पड़ेंगे:--. 

(४) प्राचीन रहस्यथवादी काव्य-- 

[क | सच्ची श्राध्यात्मिक अनुभूति पर झाघारित था । 
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[ख] वासनात्मक प्रेमतत््व उसमें शामिल नहीं था.। 
[ग] साम्प्रदायिक सिद्धान्तों और मान्यताओं की पुठ रहती थी। 


छायावाद: रहस्यवाद १६७ 


(88) आधुनिक रहस्यवादी कविता:-- 
[क | विषय-वस्तु परमतत्त्व से सम्बन्धित होती है पर प्रेमतत्त्व 
को गहरी पुट भी होती है । 
[ख| वासना की झलक रहती है। 
[ग| कल्पनात्मक अनुभूति व भन की छलना पर आधारित है। 
[घ| पश्चिमी रहस्यवादी काव्य-प्रम्परा से प्रभावित 
रहती है । 


रहस्यवादी कविताओं का विभाजन भी किया जाता है । रहस्य- 
वादियों के मत में रहस्यानुभूति आत्मा की अन्तहित प्रवृत्ति है। इस 
प्रवत्ति की तीव्रता के आधार पर जिज्ञासु या 
रहस्थवादी काव्य का कवि की मनःस्थिति बदलती रह सकती है । 
अचस्थाओं के आधार विविध विश्व की लीलामय गतिविधियों को 
पर विभाजन देखकर कभी उसके मन में जिज्ञासा पैदा होती 
है । कभी-कभी उसकी आत्मा में उस मूलशक्ति 
से मिलने की अदम्य लालसा जागृत होती है और उसे अपने प्रियतम से 
एकाकार होने की सुखद अनुभूति होती है । इन्हीं बातों के श्राधार पर 
उक्त कविताश्रों का विषय-विभाजन तिम्न प्रकार सम्भव है:--- 
१, परमसत्ता' के सम्बन्ध में जिज्ञासामयी अवस्था का अ्रभि- 
व्यू्जन करने वाले गीत:--- 


[क] सजनि कोन तस में परिचित सा 

सुधि सा छाया सा आता ? 

सूने में सस्मित चितवन से, 

जीवन दीप जला जाता (--महादेवी । 
[ख) कनक से दिन सोती सी रात, 

सुनहली साम गुलाबी प्रात । 


१६४८ काव्य के वाद 


मिटाता रंगता बारम्बार, 
कीन जग का वह चित्राघार 7--महादेवी | 
[ग] तेरे घर के द्वार बहुत हैं किससे होकर आऊ में | 
सब द्वारों पर भीद खड़ी है केसे भीतर जाऊ में ॥ 
| --मैथिल्ीशरंण । 
धि]) केशव कहि ने जाय का कहिये। 
देखत तब रचना विचित्र अति समुझि मन-हि-मन रहिये । 
शून्य भीति पर चित्र रंग नहिं तनु बिनु लिखा चितेरे | 
--सुलसीदास | 
[छ&] कसी बजी बीन ? 
हृदय में कोन जो छेड़ता बाँसुरी ! 
हुईं ज्योत्स्नामययी अखिल मायापुरी 
लीन सुर सलिल में में बन रही मीन | -निरात्रा | 
२. भिलन की आकांक्षा जागृत होने पर उस परमसत्ता से 
मिलनाकांक्षा का व्यश््जित करने वाले गीत:--- 
[क] हाँसखि शआ्राओ बाह खोल हम 
लगकर गल्ले जुड़ा ते प्राण 
फिर तुम तम में में प्रियतम में 
हो आाव द्व्त अन्तर्थान ! 
[खि] फिर विकल हैं प्राण मेरे ! 
तोड़ दो यरद्व च्रित्ज में भी 
देख लू. उस ओर क्‍या है ? 
जा रहे जिस पन्‍थ से युग 
'कहप उसका छोर क्‍या है ! 
क्यों मुझे प्राचीर बन कर 
ख्राजन मेरे श्वास घेरे ! 
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[ग] वे दिन कब अश्रार्यंगे. माह 

जा कारति हम देह घरी है मिलित्रो श्रज्ञः लगाई । 

हों जानू जू हिलि-मिल्लि खेलूँ तन-मन प्रान लूगाइ ॥ 

यथा कामना करो परिपूरन समरथ हो रामराह || --कबीर # 
३. विरह-बेदना अनुभव होने लगती है । इस विरहानुभूति की 

व्यव्जना करनेवाले गीत:--- 

([क| बालस आओ हमरे शेहरे ! तुम बिन दुखिया देह रे 

सब कोई कहें तुम्हारी नारी मोको यह सन्देह रे ! 

प्कमेव हो सेज न लोवे तब क़ग केसे नेह रे ॥ 

खनम ने भावषे नोंद ने आते गृह बन घरे ने घीर रे ४ 

-“कबीर । 

[ख| तुम बिन हो ज्ञाता जीवन का 

सारा! काव्य असार | 

डउल्त बिन मेरा दुःख सुना 

मुझ बिन वह सुषमा फोक्री ॥/--महाद॑वी 
[ग] थे सब स्फुलिंग हैं मेरी उस ज्वालासयो जलन के। 

कुछु शणष चिन्ह हैं केवल मेरे डस मदामिलन के ॥--प्रसाद । 
४, प्रियतम से मिलन की कल्पना कर ली जाती है। इस संयोगा- 

बसस्‍था के सुख के अभिव्यञ्ज़क गीत:--- 

[क] नयनवन की करि कोठरी पतली पलंग बिछ्लाय । 

पत्चकन की चिक डारि के पिय को छ्ीन्ह बिठाय .॥॥--करबीर 
[ख| मोविया बरसे रौरे दृशवा दिनराती 

मुरली शब्द सुनि मन आनन्द भयो, जोति बरे द्विराती ॥ 

--कदीर । 
[ग] फेलते हें सान्ध्य नभ में, 
भाव मरे ही रगीले 


१७० काव्य के वाद 


तिमिर की दीपावलि है 
रोम मेरे पलक गीले --महादेवी + 
[ध] सियाराममय सब जग जानी । करों प्रणाम जोरि जग यानो। 
-- तुलसी । 
रहस्यवादी काव्य की कुछ अपनी रूठियाँ भी जड़ पकड़ गई हूँ; के 
हँसे निम्न प्रकार मिलेंगी:--- 
(8) वासनास्मक प्रणशयोदगार। 
रहस्य वादी काव्य को. (४४) वेदना विदृति । 
रूढ़ियाँ . (7४8) सौन्दर्य संघटन । 
(४०) मधुचर्यातिरेक । 
(०) अतृप्तिव्यञ्जना । 
(९४) अवसाद, विषाद और नेराश्य की भावना । 


विभिन्‍न विद्वानों ने रहस्यवाद को लक्षणों के अन्तर्गत बाँधने की 
अष्टा की है । उसका स्वरूप हृदयज्भम करने के लिए ये लक्षण सहायक 
हैं। उन्हें हम यहाँ देते हैं :-- 


रहस्यवाद के १. शआ्राचाय श्यामसुन्दरदास---छायावाद 
लक्चण प्रौर रहस्यवाद वस्तुतः एक दूसरे के पर्याय हैं 


श्रौर काव्य के विषय से सम्बन्ध रखते हैं, शैली. 
था भाषा से नहीं। अज्ञात और अव्यक्त सत्ता के प्रति जिसमें भाव 
प्रकट किए जाते हैं वही कविता रहस्यवाद की कही जा सकती है।. 


२. व्यक्त जगत्‌ में परोक्ष की अनुभूति का श्रसिव्यञ्जन 
रहस्यवाद है । 


३. रहस्यवाद कविता की दैलीविशिष्ट /है, जिसमें इस विविध 
चराचर के मूल में विद्यमान कारणभूत रहस्यमयी चेतनसत्ता पर 
मधुरतम व्यक्तित्व का आरोपण कर उसके प्रति भ्रतुराग जनित 
असत्मसमपंण की भावना का ग्रभसिव्यञ्जन किया जाता है । 
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४. प्रो० नागेन्द्र--बहिरंग जीवन से सिमटकर जब कवि की 
चेतना नें भ्रन्तरज्भ में प्रवेश किया तो कुछ बौद्धिक जिज्ञासाएँ जीवन 
गौर मरण सम्बन्धी, प्रकृति और पुरुष सम्बन्धी, श्रात्मा और विश्वात्मा 
सम्बन्धी--काव्य में आ जाना सम्भव ही था, और वे आई। उसके 
चिन्तनस्वरूप रहस्यवादी कविता उद्भूत हुई । 


५. गंगाप्रसाद पाएडेय--“सारांशत: रहस्यवाद हृदय की 4ह 
दिव्य अनुभूति है, जिसके भावावेश में प्राणी अपने ससीम और पाथिव 
अस्तित्व से उस असीम एवं स्वगिक “महा अस्तित्व के साथ 
एकात्मता का अनुभव करने लगता है ।” 


६. रामकुमार वर्मा--रहस्यवाद आत्मा की उम भ्रन्तहिंत प्रवृत्ति 
का प्रकाशन है जिसमें वह दिव्य और अ्रलौकिक शक्ति से श्रपना शांत 
निरछल सम्बन्ध जोड़ना चाहती है और यह सम्बन्ध यहाँ तक बढ़ जाता 
है कि दोनों में कुछ अन्तर नहीं रह जाता । 

७. सुश्रीमह'देवी वर्मा--“जब प्रकृति की श्रनेकरूपता में, 
परिवर्तनशील विभिन्‍नता में, कवि ने एक ऐसा तारतम्य खोजने का प्रयास 
किया जिसका एक छोर किसी भ्रसीम चेतन और दूसरा उसके ससीम 
हृदय में समाया हुझ्ना था तब प्रकृति का एक-एक अंश एक अलौकिक 
व्यक्तित्व लेकर जाग उठा। परन्तु इस सम्बन्ध में मानव-हृदय की 
सारी प्यास न बुझ सको, क्योंकि मानवीय सम्बन्धों में जब तक 
अनुराग-जनित आत्मविसर्जन का भाव नहीं घुल जाता तब तक वे सरस 
नहीं हो पाते और जब तक यह मधुरता सीमातीत नहीं हो जाती तब तक 
हृदय का अभाव नहीं दूर होता । इसी से इस अनेकरूपता के कारण 
पर एक मधुरतम व्यक्तित का आरोपण कर उसपके निकट आात्म- 


निवेदन कर देता इम काव्य का दूसरा सोपान बनता, जिसे रहस्यमय 
रूप के वगरण रहस्यवाद का नाम दिया गया (४” 


१७२ कांग्य के वाद 


यहाँ तक हमने छायावाद के विषयगत अर्थ रहस्यवाद का परिचय 
कराया । श्रब उसके शैली सम्बन्धी अर्थ का विवेचन करते हैं। शैल्ीपरक 
या प्रतीक-पद्धति पर की गई छायावादी कविता की मुख्य-मुख्य प्रवुत्तियाँ 
निम्न प्रकार हैं:-- 

[१] कला पक्षीय प्रवृत्तियाँ:-- 

(क) प्रस्तुत प्रसंग के स्थान पर उसकी व्यञ्जना करने वाले अग्रस्तुत 
चित्रों का विधान रहता है-। अर्थात्‌ अन्योक्ति-पद्धति का आश्रय 
भ्रहण' किया जाता है-। पच्त ने निम्न कविता में 'बीज' के प्रतीक 
द्वारा--'जीवित बन्धनों को सहन नहीं कर सकता; श्रतः: ऐ. 
मानव उठ [-इस तथ्य का व्यझूजन किया है--- 

मिद्दों का गहरा अन्धकार, 
डूबा है उसमें एक बीज, -- 
वह खो न गया, मिट्टी व बना, 
कोदों सरसों से छुद्र चीज़! 
हि २ है. 
बन्दी उसमें जीवन-अंकुर 
जो तोड़ निखिल जग के बन्धन,- 
पाने को हैँ निज सत्त्त,--सुक्ति ! 
जड़ निम्न से जग कर, चेतन (--पतन्त 
(ख) वाचक पदों के स्थान पर लाक्षरिक पदों की प्रचुरता रहती है । 
ये. लाक्षरिशक पद अधिकतर आशभ्यंतर प्रभावसाम्य के ग्राधार 
पर रखे जाते हैं। उदाह रणस्द रूप: - 


(४) योवनकाल के स्थान पर ऊपषा। 
प्रिवा.. » » » मुकुल। 
मानसिक क्षोम्‌ ,, ,, , मभंझा। 


भाव-तरंग » » » भेंकार। 
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विषाद के स्थान पर छाया । 
भाव-प्रवाह ,, ,, संगीत, इत्यादि । 
(7४) उठ उठ री लघु-लघु लोल लहर ! 
करुणा की नव अगड़ाई सी 
मलयानिल की परछाई सी 
इस सने तट पर छिटक छुहर 
हि 2 2९ >< 
तू भूल न री पंकज बन में 
जीवन के इस सनेपन में 
थ्रो प्यार-पुलक से भरी छुलक 
आ चूम पत्िन के विरस अधर | 
इस छायावादी कविता में एकाकी जीवन की करुश-कसक की 
व्यंजना है । कवि मधुमय स्मृतियों की लहरों का श्राह्लान कर जीवन 
में सरसता का संचार करना चाहता है। इसमें लाक्षरिक प्रयोग निम्न 
प्रकार हैः-- 
आ्ानन्दमयी स्मृतिश्रों के स्थान पर “लहर” । 
एकाकी खिन्‍न जीवन ,, ,, “सूना तठ। | 
अप्राप्त हास विलास और सम्पन्नता के स्थान पर “पंकज बन | 
(ग) साम्प-भावना के ही आधार पर उपमा, उस्प्रेक्षा और रूपकों 
का प्रयोग बहुलता से किया जाता है। यह साम्य-भावना रूप व आकार 
के श्राधार पर न होकर प्रभाव-साम्य के आ्राधार पर रखी जाती है । 
झ्राचार्य शुक्ल ने--“आभ्यन्तर भावसाम्य के आधार पर लाक्षणिक 
और व्यंजनात्मक पद्धति का प्रगल्भ और प्रचुर विकास छायावादी 
काव्य-शैली की भ्रसली विशेषता--” बताया है। इसके हचुर प्रयोग 
के कारण ही इस काव्य में दुरूहता बढ़ गई है। 
(घ) मूर्त के लिए अमूर्त्त उपमानों का प्रयोग भी विशेष रूप से 
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प्रचलित है। छायावाद की वायवीय-प्रवृत्ति का यह परिणाम है | 
उदाहरण के लिए:-- 
(४) बिखरीं अ्रल्नके ज्यों तक जाल | --कामायनी । 
(४8) सनन्‍्द पवन के र्ोकों से 
लहराते काले बाल, 
कवियों के मानस की झुदुल, 
कल्पना के-से जाल | --निरात्रा | - 
(४४४) थी अनन्त की गोद सदश जो 
विस्तृत गुहा वहाँ रसमणीय | --कामायनी । 
(४०) वह इश्देव के मन्दिर की पूजा सी, 
वह दीपशिखा सी शान्त, भाव में लीन, 
वह ब्रर काल-ताण्डव की स्सति रेखा सी, 
वह टूटे तर को छुटी लता-सी दीन-- 
दलित भारत की विधवा है। --निराला | 
(ड-) प्रभाव-साम्य के आधार पर चित्रमय विशेषणों का भी प्रयोग 
किया जाता है। ऐसे चित्रमय विशेषण थोड़े में ही मामिक चित्र उप- 
स्थित कर देते हैं:--- 
(४) तारे के लिए स्तब्ध विश्व के श्रपलक विस्मय । 


निर्मेर ,, ,, मूक्र गिरिवर का मुखरित गान | 
मारुत ,, », नभ की निःसीम हिलोर। 
“बापू” ,, अस्थिशेष ! मांसहीन ! 


(४४) एक विस्म्वति का स्तूप श्रचेत, 
ज्योति का घु धला सा प्रतिजिम्ब । 
झौर जड़ता की जीवन-राशि, 
सफल्नता का संकत्तित विलम्ब | --कामायनी 
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यहाँ पर मन्‌ अपना परिचय प्रथम मिलन के अवसर पर श्रद्धा 
को दे रहे हैं। 
(च) मानवीकरणाप्रधान लोक्षरिणक प्रयोगों के लिये भी छायावादी 
कवि का विशेष आग्रह रहता है:--- 
(४) धीरे-धीरे उतर ज्ञितिज़ से आ वसनन्‍्त रजनी ! 
तारकसय नव वेणी-बन्धन 
शीश-फूल कर शशि का नूतन, 
२श्मि-वलू्य सित धन अवशुण्ठन, 
मुक्ताहल अविराम बिछा दे चितवन से अपनी ! 
पलकिती आ वलसनन्‍्त रजनी | --महादेवी | 
(78) पवन पी रहा था शब्दों को 
निजनता की डखड़ी सांख 
>< > 4 >८ 
ज्यों विराट वाड़व ज्वालाएँ 
खण्ड खण्ड ह)] रोतो थीं | -- कामायनी । 
[२] भावपक्षीय अवृत्तियाँ:--- 
(क) स्वानृभूतिनिरूपकता । 
(ख) सौन्दर्योपासना एवं श्रुगारिकता 
(ग) वायवीयपन (सूक्ष्मता की ओर अग्रसर रहना)। 
(घ) कल्पना की प्रधानता । 
यह बात कही गई है कि सन्‌ १६१३ से छायावादी प्रवृत्ति ने जोर 
पकड़ा । हमारे देश की तात्कालिक राजनैतिक, सामाजिक एवं मनो- 
वेज्ञानिक परिस्थितियों की छानबीन करने पर 
छायावाद को सूल्ञ प्रवृत्ति पता चलेगा कि संवेदनशील कवि को अ्रन्तम्‌ ख 
आर उसका कारण हो जाने के अ्रतिरिक्त और कोई अन्य मार्ग 
शेष ही ने था। नव-चेतन्य का स्पन्दन प्रारम्भ 
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हो चुका था, चारों श्रोर जागृति के लक्षण मुह उठा रहे थे; यद्यपि 
उसकी स्पष्ट दिशा के विषय में सर्वथा धु घलापन था। प्रथम विश्वयुद्ध 
में अंग्रेजों की विजय ने भारतीय समाज के मन में अँग्रेज़ी सत्ता कीं 
अविचल स्थिति और शअजेयता की छाप को दृढ़ता से बिठा दिया । श्रतः 
राजनैतिक क्षेत्र में उद्बुद्ध और कत्‌ त्वाकांक्षी युवक-मण्डल को सामने 
आा सकने का अवकाश ही न था। इसके अतिरिक्त सामाजिक क्षेत्र में 
भी सुधारक मनोवृत्ति की दृढ़ नैतिकता का एकच्छत्र सर्वेसम्मत राज्य 
था। अतः यहाँ भी स्वच्छन्दता के लिए कोई प्रोत्साहन व गुंजाइश न 
थी धीरे-धीरे युग के विकास के साथ असन्‍्तोष और विद्रोह की 
स्वच्छन्द भावनाएँ नवचैतन्यत्व के वेश में परिस्थिति की जटिलताओ्रों के 
कारण अन्तमु खी होकर अ्रवचेतन में बद्धमूल होती रहीं, जहाँ कल्पना- 
त्मक सूक्ष्म जाल का ताना-बाना फैलाती रहीं । ये ही भावनाएँ वासना- 
त्मक कुण्ठाएं कही गईं और छायावादी कहे जाने वाले चित्रों के रूप में 
प्रकट हुईं इस प्रकार अन्तमुखता छायावादी विभिन्‍न गोचर थ्रवृत्तियों 
की मूल प्रवृत्ति बन सकी । इयी एक प्रवृत्ति के प्रकाश में अन्य सभी 
उपयु कत प्रवृत्तियों की व्याख्या की जा सकती है। कवियों की रहस्या- 
नुभूति का कारण भी यही प्रवृत्ति माननी पड़ती है क्योंकि अन्तमु खी 
चिन्तन का स्वाभाविक परिणाम अनादि एवं श्ञाइवत प्रश्नों--जीवन- 
मरण, आत्मा-परमात्मा और गुद्यत्वादि--की मीमांसा है । यद्यपि यह 
तो स्वीकार करना ही पड़ेगा कि छायावादी रहस्योक्तियाँ ग्राध्यात्मिक 
साधनाजन्य न होकर भावना, चिन्तन और मानसिक छलना पर स्थित 
हैं । भ्रतः उपयु क्‍त विवेचन के आधार पर हम इस परिणाम पर पहुँच 
सकते हैं कि छायावाद रहस्यवाद दोनों की मूलप्रवत्ति अ्रन्तम्‌ खता है; 

जिसके कारणों को तात्कालिक सामाजिक, राजनैतिक परिस्थितियों में 
खोजा जा सकता है। 
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छायावाद के जो लक्षण विभिन्‍न विद्वानों ने किये हैं वे उसके 
स्वरूप पर प्रकाश डालने वाले हैं; अतः उनका संग्रह यहाँ पर करता 
उचित है। इनके अध्ययन से छायावाद के 
छायावाद के विभिन्‍न प्रति अनेक दृष्टिकोशों का भी बोध हो 
लक्षण सकेगा । 
१. प्रकृति में चेतना का अनुभव कर 
उसमें आत्मा की अनुभूति करना छायावाद' कहाता है | 

२. चराचर से एकांत्मभाव सम्बन्ध स्थापित होने की अवस्था में 
हमारे हृदय की जो रागिनी का स्वर है वह छायावाद है। 

३. श्री गंगाप्रसाद पाण्डेय---“विश्व की किसी वस्तु में एक अज्ञात 
सप्राण छाया की राँकी पाता अथवा उसका आरोप करना ही छायावाद है ।* 

४. श्री जेनेन्द्रकुमार--'छायावाद में अभाव को अनुभूति से अ्रधिक 
कल्पना से भरा गया । वियोग उसके लिए मानों एक (76 (दृष्टि) 
ही हो गया । श्राँस मानों छिपाने की चीज़ नहीं, दिखाने की वस्तु हो 
चला। व्यथा संपग्रहणीय न होकर बिखेरी जाने लगी। जो वेदना सँजोयी 
जाकर बल बनती, वह साज-सज्जा से प्रस्तुत की जाकर छायामात्र 
रह गई ।” 

५. डा० नगेन्द्र--“अआ्राज से बीस-पच्चीस वर्ष पूर्व, युग की उद्बुद्ध 
चेतना ने बाह्याभिव्यक्ति से निराश होकर जो आत्मबद्ध अन्तम्‌ खी 
साधना आरम्भ को वह काव्य में छायावाद के रूप में अभिव्यक्त 
हुई ।” 

६. सुश्री सहादेवो वर्मा--“छायावाद नेमनुष्य के हृदय और प्रकृति 
के उस सम्बन्ध में प्रारा डाल दिये जो प्राचीनकाल से बिम्ब-प्रतिबिम्ब के 
रूप में चला आ रहा था और जिसके कारण मनुष्य को अपने दुःख में 
प्रकृति उदास और सुख में पुलकित जान पड़ती है ।” 


कुछ विद्वानों का मन्तव्य है कि छायावादी काव्य का मौलिक तत्त्व 
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प्रकृति पर चैतन्यारोपण है। उनकी दृष्टि से, जैसा कि पहले कहा 
जा चुका है, “व्यक्तित्व की तीन अ्रवस्थाएँ 
छुयावाद के सम्बन्ध में होती है । स्वप्राण में रत साधारणा कोटि के 
व।भन्न विद्वानों की ससारी जीव प्रथम प्रकार के है। जिन में 
सान्यताए संवेदनशीलता का आअ्राधिकय है, वे प्रकृति को 
भी अपनी तरह सप्राण अनुभव करते हैं। 
भावना की इस मनोरम भूमि पर अ्रवतरित होकर जो राग गाया जाता 
है वही छायावाद है । तीसरी अवस्था चराचर और स्व को परम ब्रह्म 
की परम सत्ता में अ्रधिष्ठित पाने की है। सिद्ध पुरुष इस अवस्था को 
साधना द्वारा प्राप्त करते हूं श्रौर तुरीयावस्था (ज्ञान दशा) में वे इसी 
में निमग्न रहते है । कवि इस अवस्था को संवेदनशीलता के कारण 
ग्रहण करता है। इस कवि की जो वाणी होगी वह रहस्यवादी कविता 
के रूप में कही जायेगी ।” 
उक्त मान्यता में प्रथम दोष तो यह है कि छायावादी काव्य को 
प्रकृति परक चेतन्यारोपण के आधार पर संकुचित कर दिया गया है । 
यह बात ठीक है कि छायावाद में सुन्दर-सुन्दर प्रकृतिचित्र प्रचुर मात्रा 
में है; पर छायावाद इतना ही है, सो नहीं । राष्ट्रीय गीत भी छाया- 
वाद में हैं। माखनलाल चतुर्वेदी “भारतीय आत्मा' के गीतों को इस 
प्रसंग में देखा जा सकता है। प्रसाद जी का एक छायावादी गीत जो 
जीवन-संग्राम में कूदने के लिए प्रेरणा देता है; देखिये-- 
अब जागो जीवन के प्रभात ! 
रजनी को लाज समेटो तो 
अरुणान्‍्चल में चल रही बात 
जागो अब जीवन के प्रभात | --प्रभाद । 
दूसरी बात यह कही जा सकती है कि छायावादी कवि का प्रकृति 
विषयक दृष्टिकोण सर्वात्मवादिता के आध्यात्मिक चिन्तन पर आरा श्रित 
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ए स्वानूभूत सुख-दुःख । 

उपयु कत कथन से स्पष्ट है कि उन्होंने आचार्य शुक्ल के 
मन्तव्य से विपरीत छायावाद को एक विशिष्ट काव्य-शली मात्र. 
न मानकर सुनिद्चित भावपद्धति वाली काव्यधारा स्वीकार किया 
है। अर्थात्‌ उसकी अपनी एक भावभूमि है। परन्तु देखने में यह भरा 
रहा है कि भतपूर्व छायावादी कवि जो श्रब भ्रगतिवाद के भी उन्‍नायक 
हो रहे हैं, प्ररतिवाद की कविताओं को भी छायावादी शैली की छाप 
से अंकित करते चले जा रहे हैं। इसका अर्थ यह हुआ कि छायावाद 
की उन्‍त शेली छायावाद की प्रतिक्रिया में उठने वाली काव्यधारा के 
भावाभिव्यंजन में भी प्रयुवत की जा सकती है। वह केवल छायावादी 
बातावरणविशेष के चित्रांकन में ही समय हो, सो नहीं । उसका इतर 
भावपद्धतियों में भी सफल प्रयोग देखने में आता है। श्रतः शुक्ल जी 
की मान्यता ही भ्रधिक समीचीन प्रतीत होती है। वस्तुतस्तु छायावादी 
भावपद्धति को मान्य ठहराकर उसकी विशिष्ट शैली की स्वतन्त्र सत्ता 
भी स्वीकार करनी पड़ती है । ु 

आचार्य शुक्ल छायावाद को नवीन युग में प्रवरतित एक काव्य-शैली 
मानते हैं, जिसकी अपनी विशेषताएँ है। और यह काव्य-शैली द्विवेदी- 
कालीन इतिवृत्तात्मकता की प्रतिक्रिया के रूप में उद्भूत हुई थी । 
छायावादी दोली में परमसत्ता के प्रति जो उदगार हैं वे रहस्यवादी 
काव्य के अन्तर्गत समभने चाहियें | शुक्ल जी का दृष्टिकोण वस्तुवादी 
था। वे काव्य को जगत्‌ और जीवन से सम्बन्धित मानते थे। इस 
जगतू, जीवन में परमसत्ता की महत्ता का अनुभव कर जो कवि 
छायावादी शैली में प्रेमोद्गार की व्यंजना करता है वह सच्चा रहस्य- 
वादी है । विद्ध सन्‍्तों की नकल पर अटपटी वाणी में मिथ्या अनुभूतियों 
की कल्पना के आधार पर काब्य-रचता करना मामभिक नहीं; वाग्विलास 
भल है हो ! 


छायावाद : रहर्यवाद श्८र 


शुक्ल जी इस बात को भी स्वीकार नहीं करते कि रहस्यवाद 
हमारे साहित्य में पहिले से चली आ रही एक धारा है। उनके मत में 
वेदों और उपनिषदों तक का रहस्यवाद साम्प्रदायिक या दाशनिक है; 
जो उन उन विशिष्ट सम्प्रदायों के साधकों का है और अपनी धामिक 
साम्प्रदायिक परम्पराओं से सन्निविष्ट है। व्यापक मानवानुभूतियों पर 
आश्वित नहीं; श्रतः काव्य के अन्तर्गत नहीं । हमारे काव्य में परमसत्ता 
के प्रति लौकिक वासनामय विरह-मिलन के प्रेमगीत कब किसने गाये ? 
विपय की दष्टि से इन गीतों का वर्गीकरण निम्न प्रकार किया 
जा सकता है:--- 
[१] जीवन-मीमांसा सम्बन्धी गीत :--- 
(7) सखि में हूँ अमर सुहाग मरी ! 
प्रिय के अनन्त अनुराग भरी ! 
किसको स्यागू किसको साँगू' 
है एक सुझे सछुमय, विषयम; --महादेवी 
(7) ठप रे सघुर मधुर सन ! 
विश्व-वेदना में तप प्रतिपल, 
जग-जीवन की ज्वाल! में गल, 
बन अकलुष, उज्वल औ कोमल 
तप रे विधुर विधर सन ! >+-पन्‍्त। 
(४0) देख चुका जो जो आये थे, चले गये 
मेरे प्रिय सब थुरे गये, सब भले गये, 
क्षुक० भर की भाषा में 
नव नव अभिल्लाषा में, 
डगते पढ्लव-से कोमल शाखा में, 
आये थे जो निष्ठुर कर से 
मले गये ! 


श्८२ काव्य के वाद 


मेरे प्रिय सब छुरे गये, सब 
भले गये ! -- निरात्रा 
]२] आध्यात्मिक विरह-मिलन के गीत :--- 
() वे स्मृति बनकर सानस में खटका करते हैं निशिद्नि, 
उनकी निष्ठुरता को जिससे में भूल न जाऊ । 
--महादेवी । 
(77) मौन रही हार, 
प्रिय पथ पर चलती 
सब कहते अ£ गार ! 
कण-कण कर कह. , प्रिय 
किण्‌-किय्‌ रव की किह्कणी, 
रणन रणान नूपुर, डर ल्ञाज, 
कोट रह्विणी, 
और मुखर पायल स्वर करें बार-बार, 
प्रिय पथ पर चलती, सब कहते #| गार ! 
--निराला 
[३] प्रकृति सम्बन्धी गीत :--- 
() बीती विभावरी जाग री ! 
अम्बर पनघट में डुबो रही 
तारा-घट ऊषा नागरी 
खग-कुल कुल-कुल सा बोल रहा 
किसलय का अव्चल डोल रहा 
लो यह लतिका भर लाई 
सधु-सुकुल नवल-रस गागरी ।--प्रसाद । 
(7) द्विसावसान का सम्य, 
मेघमय आसमान से उतर रही है 
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वह सन्ध्या-सुन्दरी परी सी 
धीरे घीर धीरे ! 
तिमिराज्चल में चञ्चलता का नहीं कहीं आभास 
मधुर-मधघुर हैं दोनों उसके अधर-- 
किन्तु ज़॥ गम्भीर-- नहीं--नहीं है उनमें हास विलास ! 
हसला है तो केवल बारा एक --निराला 
(07) धीरे-घोरे उत्तर ज्षितिज से आ वसन्‍्त रजनी ! 
तारक-मय नव वेणी-बन्धन 
शीशफूल कर शशि का नूतन, 
रश्मि वलय सित घन अवगुण्ठन, 
सुक्ताहल अ'वेराम बिछा दे 'चतवन से अपनी । 
पुलकती आ वसनन्‍्त रजनी । 
--महादेवी वर्मा 
[४] लौकिक प्रेमगीत :--- 
(7) कल्पना के कानन की रानी ! 
आओ, आओ रूदु-रूदु; मेरे 
मानस को कुसु मत वाणी। 
सिहर उठें पल्तव के दत्न; नव अंग, 
बहे सुप्त परिमल की मझ्दुल तरंग; 
-+निराला । 
(7) श्रिये, प्राणों की प्राण ! 
न जाने किस गृह में प्रनजान 
छिपी हो तुम, स्वर्गीय विधान ! 
नवल कलिकाओं की-सी वाण, 
बाल-रति सो अनुपम, असमान --- 
न ज ने कोन, कहाँ अनजान, 
ध्रिये प्राणों की प्राण ! --पन्‍्त ' 


श्यढं काव्य के बाद 


छायावाद की कृपा से हमारे काव्य में भाव, भाषा, छन्‍द और शैली 
में भारी परिष्कार हुआ है। हमारी काव्य-धारा स्थूल से सूक्ष्म की ओर 
अभिमुख हो बही। इसी काव्य ने हमारे काव्य 
छायावाद का कतृ त्व को संकुचित साम्प्रदायिक भावभूमियों से ऊपर 
लाकर «कृति, विश्व झ्लीर मानवता के सुविस्तृत 
प्राड्ररा में ला खड़ा किया । उसका कतु त्व निम्न प्रकार है :--- 
(3) छायावाद ने मलिन वासनात्मक सौन्दर्य को हटाकर शुद्ध 
सुरुचि-सम्पन्न सूक्ष्म व व्यापक सौन्दर्य का उद्घाटन किया । 
(0) छायावाद ने बुद्धिवाद के स्थान पर सुकोमल भावुकता को 
प्रश्रय दिया । 
| (7) भाषा की अभिव्यञ्जन-शवित को परिष्कृत और उच्च बनाया । 
(7) भाषा की रुक्षता को दूरकर कोमलकान्त पदावली से 
संयुक्त किया । 
तात्विक दृष्टि से देखने पर यह बात स्पष्ट है कि छायावाद एक 
उत्कृष्ट काव्यमय शैली है, जिसने अ्रपनी विशेषताओं के कारण हमारे 
। साहित्य में युगान्तर पैदा किया । इसने अपनी 
उपसंहार ओर आक्षेप मोहकता से हमारे काव्य का सर्वांग कायाकल्प 
कर डाला। यह इतनी तीव्रता एवं भव्यता से 
सामने आया, विकसित हुआ ओर पूर्णता को पहुचा कि सामाजिक 
समृह चमत्कृत रह गया। प्रारम्भिक अस्पष्टता के बाद सच्चे कवियों 
की लगन के कारण वह समय भी आया जब विरोधी आरालोचक भी इस 
शुली के पथिक बने । एक बार इसकी दिगल्तव्यापी सुवास से काव्योपवन 
महक उठा। परन्तु समय के प्रवाह से रूढ़ियाँ पैदा हुई, समालोचना होने 
लगी और प्रतिक्रिया का वेग बढ़ा4 लोग पूछने लगे कि छायावाद ने 
हमें और हमारे साहित्य को क्‍या दिया ? जिन कवियों ने सोत्साह छाया- 
वाद का उन्नयन किया था, उन्होंने ही, हवा का रुख़ पहिचानकर क्रमश: 
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'प्रगतिवादी' दिशा का पथ पकड़ा, और श्राज छायावादी युग समाप्त 
भी हो गया; तथा प्रगतिवाद का उद्घोष ऊँचा हो सुनाई दे रहा है। 
आलोचक-वर्ग ने छायावाद में निम्न दोष निकाले ॥ 

(7) वैज्ञानिक दृष्टिकोण का अभाव है । 

(7) पलायनवादी प्रवृत्ति का पोषक है । 

(॥) भावों में विश्वुखलता व अप्रासादात्मकता रहती है। छली 

नवीन होने पर भी खझूढ़िप्रस्त है । 
(7) यथार्थ से दूर और वाध्तविक जीवन से विमुख है। 
(५) भौर छायावाद भारतीय काव्य की मूल प्रेंरणाओं से अनु- 


प्रारितत नहीं । 
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े 
जगातवाद 

काव्य और लोक-जीवन का सम्बन्ध अत्यन्त घनिष्ट है। इसलिए 

यह कहना उचित ही होता है कि काव्य लोक की वस्तु है। लोक में 
प्रवरतित और विद्यमान चिन्ता, आकांक्षाश्रों 
काव्य प्रातिबिम्बिक सत्ता और मनीवृत्तियों का ही प्रतिबिम्ब काव्य में 
है। उसमें लौकिक अवब- रहता है । और क्योंकि काव्य का कर्त्ता कवि 
स्थाओं और लोकभाव- स्वयं संवेदनशील प्राणी होता है, श्रतः लोक- 
नाओ्रों का चित्र रहता है। भावनाओं की सह अनुभूति से कवि के मानस 
पर जो भावोन्मेष होता है उन्हीं का चित्रण 

काव्य में ग्रकित रहता है। लोकगत भावनाएँ कवि के हृदयरूपी 
ताल-फलक के माध्यम में से संचरित होकर ऐसे मनोज्न छाया-चित्रों 
के रूप में पाठक के सामने श्राती हैं, जिन्हें वह मुग्धभाव से ग्रहण 
करता है । 

इसी के साथ-साथ ऐतिहासिक और समाज-शास्थ्रीय श्रालोचना 
हमें यह भी बताती है कि लोक की भावधाराएँ और चिन्तासररणियाँ 
आथिक, सामाजिक, राजनैतिक और धामिक परिस्थितियों से पूर्णतया 
परिचालित रहती हैं । उक्त परिस्थियों के बंदलते रहने से समाज के 
मानस-लोक का भी परिवर्नन, परिष्करण होता रहता है। कविवर 
पन्‍त की निम्न पंक्षितयाँ इसी तथ्य का प्रकटीकरण करती हैं--- 

वस्तु विभव पर ही जन-गण का भाव-विभ्व शअ्रवल्लम्बित ! 

टू >< हि >< भर >< 

मानव-रण, भव रूप नाम होते परिवर्तित युगपत्‌ ! 

भ्रर्थात्‌ भौतिक बाह्य साधनों के परिवर्तेन से मानव का आचार 
व्यवहार ही नहीं भ्रपितु दशेन, चिन्तन और भावन का स्वरूप भी बदल 


प्रगतिवाद १८७ 


जाता हैँ । उपयुक्त तथ्य को इस प्रकार भी प्रकट किया जा 
सकता है:--- 

किसी कालविशेष 
की आथिक, सामा- 
जिक राजनेतिक, और 


उस काल की यही. स्वरूप काव्य 
| लोक-भावनाओं और | में कविहृदय के 
| मनोवृत्तियों का | माध्यम से संचरित 
धारमिक परिस्थिति- | स्वरूप निश्चित | हो आकर्षक रूप में 
यों से | होता है । प्रतिबिम्बित होता है। 
इस कारण जब हम कहते हैं कि काव्य किसी कालविशेष के 
चिन्तन तथा मान्यताओं का प्रतीक हैं तब उसका यह भी आशय होता 
है कि उक्त काव्य अपने समय की सामाजिक, राजनैतिक और धामिक 
आदि सभी परिस्थितियों का दिग्दशेक होता है। इस भ्रर्थ में तो शुद्ध 
एतिहासिक ग्रन्थ भी व्ण्य-काल-विशेष का समग्र चित्र उपस्थित करने 
में ग्रसमर्थ रहते हैं । ध 
अ्रस्तु | इसी सिद्धान्त के श्रनसार द्विवेदीकालीन काव्य में उम्र 
नैतिकता का नियन्त्रण और छायावादी काव्य में हर प्रकार की रूढ़ियों 
के प्रति विद्रोह की भावना दिखाई देती है। 
उपयु क्त तथ्य के आधार ये दोनों बातें स्पष्ठतया अपने युग की प्रतीक 
पर हिन्दी के द्विवेदी समझी जा सकती हैं। युग-विशेष में किसी 
कालीन तथा छायात्रादी- भी देश के साहित्य ने वसा रूप क्‍यों धारण 
काब्य-प्रवृत्तियों की दिशा- किया, इसे तात्कालिक भौतिक परिस्थितियों 
ओों काकारण खोजा की पृष्ठभूमि में ठीक से देखा जा सकता 
जा सकता दे | है। द्विवेदी-युग की नीति-भावना पौरारिक 
रूढ़ियों में बद्धमूल थी, क्योंकि उस समय 
हमारे समाज में पौराखिकता का ही झ्राधितत्य था और छायावादी 
काव्य के कवि युग के लोक-परक मानववाद एवं रवीन्द्र से प्रभावित 
होकर नवीन मनोवृत्ति के थे । भ्रतः यह काव्य केवल सौन्दर्य और प्रेम 





श्प्रय काव्य के वाद 


का काव्य बनकर रह गया । प्रथम महासमर के पश्चात्‌ हमारे देश में 
पश्चिम के स्वच्छन्द विचार पनप उठे थे। उनके प्रभाव से राजनैतिक, 
सामाजिक और नैतिक बन्धनों के प्रति विद्रोहाग्नि श्रन्दर-ही-अ्रन्दर 
सुलगने लगी थी, पर उसे फैलने-फूटने के लिए आवश्यक भ्रवकाह न 
था । श्रत: युग-चेतना से प्रबुद्ध कविगण श्रन्तमुख होकर वैयक्तिक 
पक्षों की विवृति में ही एकान्त तत्पर हो गये । अ्रपती भौतिक परिस्थि- 
तियों से प्रेरित यही छायावादी काव्य रहा । गाँधी जी की राष्ट्रीय 
भावना के आलोक में इसकी श्र्‌गार-मूलक नम्नता ढकने के लिए 
समसामय्रिक आलोचकों ने उसे रहस्यवाद के श्राभामय अवरण से 
सुसज्जित कर दिया । 
ऋषि दयानन्द और लोकमान्य तिलक द्वारा स्वातन्त्य आकाँक्षा के 
सम्यकृतया उद्बुद्ध किये जाने पर महात्मा गान्धी ने भारतीय राज- 
नैतिक आकादय में उदित होकर राजनैतिक एवं 
छायावदी काव्य के सामाजिक सभी दिशाओं को एक साथ 
अनुवर्ती प्रगतिवाद श्रालोकित कर दिया। उनके द्वारा प्राविष्कृत 
की एष्ठभूमि सत्याग्रह के अनोखे श्रस्त्र ने किकर्तव्यविमूढ़ 
भारतीय चेतना को स्वातन्त्य का राजपथ 
दिखा दिया । 
यह समय हमारे देशमें नव-जागरण का था। दीर्घकाल तक 
गान्धीवाद का सर्वमान्य एकच्छत्र राज्य रहा। गान्धीवादी दशशन की दृष्टि 
से जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य आध्मात्मिक 
गान्धीवाद की व्यापकता उन्नति द्वारा भगवत्प्राप्ति है। मानव-प्रेम 
ओर अहिसा इसके बाह्य भौतिक साधन हैं । 
लोक-सेवा द्वारा जन-जागृति एवं संगठन कर अरहिंसक सत्याग्रह से 
शोषकों का हृदय-परिवर्तत किया जा सकता है, जिसके कारण समाज 
के दुःख-देन्य का विनाश सम्भव है । 
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यह गान्धीवादी विचारधारा हमारे पिछड़े पददलित और परवदा 
समाज के संगठन के लिए दो कारणों से ग्राह्म हा सकी | एक तो उसे 
विदेशी शासन से छुटकारा पाने का अन्य 

समाजवादो विचारधारा कोई क्रियात्मक उपाय न सूक रहा था। 
का श्रीगणेश दूसरे यह भारतीय दाशनिक परम्परा और 
आदर्शों के अधिक अनुकूल थी। परन्तु नित्य 

नवीन वैज्ञानिक साधनों और संसारव्यापी औद्योगिक ऋान्तियों के 
कारण जीवनोपाय की साधनभूत संसार की अर्थ॑-व्यवस्था में आमूलाग्र 
उथल-पुथल होने लगी थी। फलत: नवीन-नवीन सामाजिक व्यवस्थाश्रों 
का प्रतिपादत करने वाले विभिन्‍न तकं-प्रतिष्ठित शक्तिशाली वाद 
उठे, जिनसे प्रभावित संसार के सुदूर क्षेत्रों में उठने वाली विचार- 
तरज़ें भारतीय सीमातट से भी टकराने लगीं । इनमें मादसे-प्रतिपादित 
वैज्ञानिक समाजवाद' सर्वाधिक सामयिक और व्यायक सिद्ध हुआ । 
रूस में माक्संवादी शासन-व्यवस्था स्थापित होने पर संसार में इसका 
प्रभाव आवश्यक रूप से पड़ा । भारत में भी यह लहर आई । 
१६२७ में यहाँ कम्पुनिस्ट-दल ( समष्टिवादी दल ) की स्थापना हुई | 
तदनन्तर भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस में भी एक अवान्तर समाजवादी दल 
( सोशलिस्ट दल ) कायम हुआ । संसार के रंगमज््व पर माक्सवादी 
विचारधारा इतनी सशक्त सिद्ध हुई कि विरोधी संगठनों तक को 
इसकी सुनिश्चित सत्ता स्वीकार करनी पड़ी । राजनैतिक क्षेत्रों के 
बाहर धार्मिक क्षेत्रों पर भी इस विचारधारा का सुनिश्चित प्रभाव 
पड़ता रहा | तब साहित्य ही इससे अछुता क्योंकर रह सकता था ? 
झोर तब, जब कि माक्सेवाद साहित्य और कला को शोषित-पीड़ित 
सर्वहारा वर्ग के पक्ष के समर्थन द्वारा उनके जीवनोत्थान का साधन 
मानता हो | १६३५ में एक अन्तःराष्ट्रीय संस्था, जिसका नाम 
“्रगतिशील-लेखक-संघ” रखा गया, की स्थापना हुई और इसका प्रथम 
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चक्र 


ग्रधिवेशन पैरिस में सुप्रसिद्ध अंग्रेज़ी लेखक ई० एम० फोस्टर के 
सभापतित्व में हुआ । इससे अगले ही वर्ष “भारतीय प्रगतिशील-लेखक 
संघ की भी स्थापना हुई, जिसके प्रथम सभापति का आसन हिन्दी के 
वरद-पुत्र श्री प्रेमचनद्ध ने सुशोभित किया। इस प्रकार हमारे समाज में | 
गान्धीवादी विचारधारा के साथ-साथ एक नवीन मार्क्सवादी विचारात्मक 
क्रान्ति का सूत्रपात भी होने लगा जिसके परिशाम-स्वरूप यहाँ एक 
विशिष्ट वर्ग में नवीन सर्वेतोमुखी व्यवस्थाओं को मूर्ते रूप देने की उत्कट 
लालसा जागृत हुई और साहित्य को इस विचारधारा के प्रसारार्थ 
एक साधन के रूप में व्यवहृत किया जाने लगा | समाजवादी दृष्टि से 
साहित्य सिद्धान्ततः एक साधन है, जिसे तथाकथित प्रगति का पोषण 
करना चाहिये । साहित्य के प्रति इस दृष्टिकोण को प्रगतिवाद कहते हैं । 


समाजवाद के अनुसार साहित्य एक सामाजिक चेतना है, और 
व्यवितत्व की अभिव्यक्ति एक रोगग्रस्त मनोवृत्ति । इस प्रकार की 
मनोभावनाओों के प्रकाश में छायावादी काब्य 

समाजवादी विचारधारा केवल ग्रहंभाव-त्रेरित फेनिल उद्गारमात्र रह 
के प्रसृूत होने पर जाता है। इन आत्मोद्गारों के भीमकाय ढेरों 
छायावादी काब्य की से समाज का क्‍या लाभ और क्या प्रयोजन 
अहंबादी दम्भ वृत्ति सिद्ध हो सकता है ? प्रगतिवादी आलोचक 
नग्न रूप में सामने साग्रह यह पूछने लगे कि छायावाद ने हमें 
आा गई क्या दिया ? वह स्पष्टतया लोक-जीवन से 
विच्छिन्न हो समय से पीछे पड़ गया । 

छायावादी काव्य को इस असफलता को छायावाद काव्य के प्रमुख 
पुरस्कर्ता पन्‍त ने इन शब्दों में स्वीकार किया--/किन्तु वह नये युग की 
तामाजिकता और विचारधारा का समावेश नहीं कर सका । उसमें 
व्यावसायिक क्रान्ति और विकासकाद के बाद का भावना-वैभव तो था; 
पर महायुद्ध के बाद की अन्न-वस्त्र' की धारणा (वास्तविकता) नहीं 
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आई थी। उसके 'हास-अश्न आयाऊउचं जा! 'खाद्यममचुपानी नहीं बने थे । 
इसलिए एक ओर वह निगूढ़, रहस्यात्मक, भावप्रधान (सब्जेक्टिव) और 
वेयक्तिक हो गया, दूसरी ओर केवल टेकनीक आवरण मात्र रह गया ।” 
फलत: यह कहा जा सकता है कि समय की झ्रावश्यकता के रूप में 
प्रगतिवाद का उदय हुआ्ना । यह संघर्षशील भौतिक साधनापेक्षी युगवर्म 
के अनुसार शत-प्रति-शत जीवनस्पर्शी होकर 
अतः: प्रगतिवाद साहित्य सामने आया । इसी में इसका छाय्रावाद से 
में समय की पुकार प्रतिकृतित्व है । प्रगतिवाद ने कला की 
होकर उद्भूब हुआ. एकमात्र कसौटी लोक-मंगल-विधान स्थिर कर 
दिया । और सोद्घोष आदेश प्रचारित किया 
कि कवि को अपनी कला स्वान्तःसुखाय न रख मानव-वाद से 
अनुप्राणित लोक-कल्यारा के उदात्त उद्देश्य के लिए अपित करनी चाहिये। 
संक्षेपतः माक्सवादी विचारधारा का साहित्यिक रूप 'प्रगतिवाद' समझा 
जा सकता है। 
मारर्सवादी विचारधारा को समकने के लिए उसका मूल दरशेन 
देखना आवश्यक है । इस दर्शन को “दन्द्वात्मक-भौतिकवाद नाम 
दिया जाता है, जो कि एक विशेष भ्र्थ को लिये हुए है । 
भोतिकवाद की दृष्टि में इस जगत्‌ का मूलाधघार पञ्चभूतात्मक 
अकृति है; इसे ही मैटर या पदार्थ कह लीजिये। जगत के नाना 
नाम-रूप इस प्रकृति के ही विकारमात्र हैं। 
भौतिकवाद और उनमें चेतन्‍्य की सत्ता किसी पृथक्‌ 
आत्मा के अस्तित्व के कारण नहीं | आत्मा 
की पृथक सत्ता भौतिकवाद में स्वीकार्य नहीं, और जीवन का विकास 
भी प्रकृति के सूक्ष्मतर परिणाम के रूप में प्रयोगसिद्ध विज्ञान से 
प्रमाणित है । शरीर की परिचालिका शक्ति के रूप में मस्तिष्क को 
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माना जाता है। परन्तु इसका स्वरूप श्रधिक विकसित अश्रन्तरिन्द्रिय के 
भ्रतिरिक्त कुछ नहीं । बाह्य जगत्‌ की इन्द्रियों पर जो संवेदनरूप 
प्रतिक्रिया होती है मस्तिष्क उसका संकलन एवं समन्वय करता है । 
मस्तिष्क को पदार्थ का ही सूक्ष्मरूप से श्रधिक विकसित 'परिणाम मान 
लेने में वर्तमान विज्ञान हमारी पूरी सहायता सकता है। सारांश यह कि 
चेतन और अवचेतन सभी रूप उस एक “्रकृति' के ही विकारमात्र हैं । 
विचार करने पर ज्ञात होता है कि कथित “भौतिकवाद भ्रद्वेतवाद 
की आध्यात्मिक विचारधारा की ठीक विपरीत प्रतिकृति है | दोनों बाद 
आमने-सामने के सिरों पर प्रतिद्वन्द्दी होकर 
अद्वोतवाद और स्थित हैं। अद्वैत सिद्धान्त श्रव्यक्त ब्रह्म को 
भोतिकवाद एकमात्र अद्वितीय सत्ता स्वीकार करता है और 
जगत्‌ को मायारूप से उसका परिणाम मानता 
है + इसके विपरीत भोतिकवाद में झ्राध्यात्मिक एवं श्राधिदेविक जैसी 
शक्तियों को कोई स्थान नहीं । चैतन्य का विकास भौतिक पदार्थ से ही 
सम्भव माना जाता है। अस्तु ! 
यहाँ पर श्रब यह प्रइन उठता है कि प्रकृति में गतिशीलता या 
विकास की व्याख्या किस प्रकार सम्भव हैं ? इसके उत्तर 
में माक्‍से प्रकृति के प्रत्येक पदार्थ में द्विविध 
सृष्टि में प्रगत्ति एवं विकास विरोधी तत्त्वों के निरन्तर संघर्ष की कल्पना 
का क्रम कैसे संभव दे करते हैं। इस आच्तरिक संघर्ष की प्रक्रिया 
ु के परिणामस्वरूप जागतिक स्वस्थरूप का 
उदय तथा अ्स्वस्थ का क्षय होकर सृष्टि की विकासशीलता सिद्ध होती 
' है। अर्थापत्ति के द्वारो उततत कथन का यह झ्राशय होता है कि जमरत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति और संहार के लिए किसी भी व्यतिरिक्त परमसत्ता 
की कोई आवश्यकता नहीं । उसकी व्याख्या प्रकृति में दवन्द्वात्मक तत्त्वों के 
स्वीकार करने से दही सम्भव है। 
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जगत की गतिशीलता एवं परिवर्तनशीलता की. आत्तरिक प्रक्रिया 
का क्रम बड़ा मनोरञ्जक है । किसी भी प्रस्तुत अवस्थान' (थीसिस) में 
आन्तरिक असंगतियाँ (इनर कण्ट्राडिक्शन्स) 
सश्टि-उपादानों में. स्वतः ही प्रादुर्भत होती हैं । उनके बढ़ जाने 
इन्द्रात्मकता पर पूर्व अवस्थान . छिन्न-भिन्‍्न हो जाता है, 
और नवीन प्रत्यवस्थान (एण्टीथीसिस) की 
प्रतिष्ठा होती है । पूर्व क्रम से नवीन प्रत्यवस्थान' में भी असंगतियाँ पैदा 
होती हैं और बढ़कर वे उसी के ध्वंस का कारण होती हैं; तत्पच्चात्‌ 
एक समवस्थान (सिन्थेसिस) की संस्थापना होती है । कुछ समय तक 
समक्स्थान में इन्द्ात्मक विरोधी तत्त्वों की साम्यावस्था रहने के बाद 
पुनः संक्षोभ होने लगता है, जिसका अन्तिम परिणाम एक नये अवस्थान' 
के रूप में सामने आता है । इस प्रकार जगत्‌ में विद्यमान विरोधी तत्त्वों 
के इन्द्र (संघर्ष) और उसके परिणामस्वरूप होने वाले परिवर्तेव 
का क्रम निरन्तर जारी रहता है। उक्त विरोधी तत्त्वों के संघर्ष की 
चरम उत्कटावस्था के आने पर पदाथ में मात्रा ( क्वाण्टिटी) और गुण 
(क्वालिटी ) का जब सवेग परिवर्तन होता है तो क्रान्ति की दशा 
उपस्थित होती है। 
उपर्यकत “न्द्वात्मक भौतिकवादी” विवेचन के प्रकाश में जगत का 
एकमात्र असन्दिग्ध सत्य भौतिक जीवन' ठहरता है । 'परलोक' या "मोक्ष . 
जैसी वस्तु की कल्पना निराधार है। भौतिक 
भौतिकवादी दुर्शश से जीवन का स्वस्थ उपभोग ही परम पुरुषार्थे 
निःसत सान्‍्थताएँ है । परलोक की निराघार पापपुण्यमूलक 
कल्पनाश्रों में उलभे रहना जीवन' के प्रत्यक्ष 
पदार्थ से विमुख होना है--इसे पलायन कह सकते है। जीवनोपाय का 
प्रमुख साधन अर्थ है, और यह समाज के संगठग का केच्द्र-बिन्दु है। 
समीचीन आशिक व्यवस्था के होने पर वेषम्यरूप दुःख का कारण 
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निमूल हो सकता है | इस वैज्ञानिक समाजवादी व्यवस्था का लक्ष्य 
समाज में यही साम्य स्थापित करना है । इस लक्ष्य की पूति ग्र्थचक्र 
की धुरी-रूप उत्पादन के साधनों को सामाजिक नियन्त्रण में लाने से 
'सम्भव है। इस समय संसार में पँजीवादी भ्रवस्थान अपने समस्त 
परिजनों--सामन्तवाद, साम्राज्यवाद और पाशववाद (/88८4870 ) के 
साथ मरणासन्न अवरथा में विद्यमान है । साहित्य और कला की एकमात्र 
कसौटी यही हो सकती है कि वह वर्ग-संघर्ष को उद्बुद्ध कर भश्रवश्यम्भावी 
प्रगति में योग देवे । 

“इसका तात्पर्य यह हुआ कि समाजवाद कला और साहित्य .को 

प्रचार का एक साधनामात्र मानता है । यहाँ तक पहुँचने के लिए वह 
निम्न तके-सररि को अपनाता है । 
समाजवाद का कला के १. इन्द्रात्मम भौतिकवाद के सिद्धान्त 
प्रलि दृष्टिकोण समाजशास्त्र के नियमों की कसौटी 
पर परखे जाने पर खरे उतरते हैं, 
जिससे इतिहास की भौतिकवादी व्याख्या सम्भव होती है। 

२. इस कारण माक्संवादियों की मान्यता में मनुष्य ही अपने 
इतिहास का निर्माता है, परन्तु उसकी प्रेरिका उत्पादन की 
भौतिक परिस्थितियाँ हैं, जिसके प्रभाव से मानव के अन्तजगत्‌ 
का निर्माण होता है । 

३. 'निरन्तर प्रगति! ही जीवन है । सामाजिक और राजनैतिक 
प्रगतियों का क्रमशः विकास होता रहता है, ऋान्तियों के 
विकास की धारा में तीव्रता आती है । इन प्रगतियों का मूल 
विचारों की ऋन्‍्ति में खोजा जा सकता है। साहित्य ही 
विचारों की ऋान्तियों का वाहक होता है। रूढ़ि का आश्रय 
पकड़कर जो साहित्य सामने आता है वह निर्जीव होने से 
'ऋान्ति और प्रंगतिं का पोषक नहीं हो संकता । साहित्य में 
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सजीवता जन-सम्पर्क से आती है। अतः साहित्य को जन-सम्पर्क 
से परिपुष्ट होना चाहिये । 

४. भौतिकवादी देन के अनुसार संवर्ष की प्रक्रिया में 'हासोन्मुख 
और विकासोमुख द्विविश्र तत्व रहते हैँ । कलाकोर के मन की 
प्रगतिशीलता इसी में है कि वह पहिचानकर विकासोन्मुख 
शक्तियों का पोषण और ह्वासोन्‍्मुख का निरसन करे। जैसा कि 
पहिले कहा जा चुका है कि साहित्य एक सामाजिक चेतना है, 
इस कारण उसका क्षेत्र आवश्यक रूप से सामाजिक हित-सम्पादन 
में ही परिसीमित है । 

५. वर्गात्मक समाज में साहित्य को पूँजीपतियों और सामनन्‍्तों के 
विलास के लिए व्यभिचार और श्र्‌द्भार के नग्न-चित्र उपस्थित 
करने के लिए बाधित होना पड़ता है । श्रथवा जीवन-संघर्ष से 
विरत व्यक्तियों की पलायनवादी प्रवृत्ति के विलास की तुष्टि 
के निमित्त कल्पवालोक के सुनहरी लता-कुज्जों में प्राश्रय 
दूंढना पड़ता है। इस कारण कला और साहित्य. के समस्वित 
विकास के लिए वर्ग-विहीन समाज आवश्यक है; ताकि संस्कृति 
का स्वस्थ विकास सम्भव हो सके । 

६. श्रतः साहित्य का उद्देश्य काल्पनिक लोक का निर्माण कर सुलभ- 
विलास को प्रस्तुत करना नहीं अपितु तस्त-मानवता की उस 
शक्ति से सम्पर्क स्थापित करना है जो नव-निर्माण के लिए 
सतत प्रगतिशील संघषे में संलग्न है । 

इतने विवेचन के अनन्तर भ्रब हम 'प्रगतिवाद'” को लक्षण के शब्दों 

में बाँध सकते हँ---“ब्रगतिवाद से साहित्य की उस धारा का ग्रहण: 
होता है जो माकक्‍से-प्रतिपादित दृृन्द्वात्मक 

अगतिवाद का लक्षण भौतिंकवाद के दर्शन के आधार पर सृष्टि की 
गतिशीलता के द्विविध विरोधी और सहयोगी 
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उपादानों में से सहयोगी तत्वों को पहिचानकर उसके प्रचार, प्रसार 
और पोषण में कला की सार्थकता स्वीकार कर चलती है ।” 
डा० रामविलास शर्मा ने यों कहा---“प्रगतिशील साहित्य से मतलक 
उस साहित्य से है जो समाज को आगे बढ़ाता है, मनुष्य के विकास में 
सहायक होता है।” और डा० नमेन्द्र ने इसे इस प्रकार स्पष्ट किया--- 
“प्रगति का साधारण अर्थ है आगे बढ़ना। जो साहित्य जीवन को 
आगे बढ़ाने में सहायक हो वही प्रगतिशील साहित्य है । »*<८  ><८ 
> >< ><८ »%--प्रगति का श्रर्थ श्रागे बढ़ना अवश्य है, 
परन्तु एक विशेष ढंग से, एक विशेष दिशा में । उसकी एक विशिष्ट 
परिभाषा है । इस परिभाषा का आधार है द्वन्द्यात्मसक भौतिकवाद ।” 
प्रगतिवादी साहित्य और आलोचनाञों को समभने के लिये उनकी 
साहित्य-सम्बन्धी निम्न चार धारणाओं पर ध्यान देना आवश्यक 
है--इन धारणाओं का आधार उनका 
प्रगतिवाद की साहित्य. उपरिलिखित दशेन ही है, यह कहने की 
सम्बन्धी धारणाएँ. ग्रावश्यकता नहीं :--- 

१, जिस साहित्य में मार्मिकता श्र्थात्‌ 
कला-सौष्ठव के साथ-साथ समाज-हितैषिता भी हो वह प्रगति 
वादी साहित्य है। और इसी- लिए वह श्रेष्ठ साहित्य भी है $ 
प्रगतिमूलक तत्त्वों से समन्वित उक्‍क्तियाँ मार्मिकता के बिना 
साहित्य के अन्तर्गत नहीं; उनके सम्बन्ध में श्रेष्ठ साहित्य 
होने का प्रश्न हीं नहीं उठता । इसी कारण प्रगतिशील होने से: 
ही साहित्य श्र ष्ठ हो जाता है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 

ओर जो वाणी सामिक होने पर भी प्रगति-तत्त्व की 
पोषिका नहीं वह श्रेष्ठ साहित्य नहीं । श्रतः मामिक होने मात्र 
से कोई साहित्य श्रेष्ठ साहित्य होता है, ऐसा भी नहीं कह 
सकते । 
२. साहित्य एक सामाजिक चेतना है। दूसरे शब्दों में साहित्य कप 
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प्रभाव समाज पर आवश्यक रूप से पड़ाता है । इस कारण 
साहित्य को समाज के हित के लिए सचेत होकर प्रयुक्त किया 
जाना वाज्छनीय है। 


3. सामाजिक एवं राजर्न॑तिक ऋत्तियों के लिये प्रथम विचारों की 
क्रान्ति आवश्यक होती है। विचारों में ऋान्ति लाने का प्रमुख 
साधन साहित्य ही है । 

४. दूसरों की तरह साहित्यिक पर भी सामाजिक उत्तरदायित्व 
होता है । उसे इसे निभाने के लिए अपनी कला का. प्रयोग 
समाजहित को ध्यान में रखकर करना चाहिये । यदि वह ऐसा 
नहीं करता तो यह सममभना चाहिये कि वह अपने उत्तरदायित्व 
से विमुख होता है । 

अभी तक जो परिचय कराया गया है उससे यहु बात सम्यकतया 
स्पष्ट ही जानी चाहिये कि काव्यगत प्रगतिवाद की' धारा साहित्य में 
माक्सवाद की सर्न्ताति है। वह साहित्य में एक 

वादपस्त प्रगतिवाद वादग्रस्त राजनैतिक विचारधारा को लेकर 
ओर सच्चा शाश्वत आगे बढ़ती है। उसका अपना एक सुनिश्चित 
प्रगतिवाद घेरा है, जिसके बाहर वह नहीं जाना चाहती ॥ 

इस कारण हमारे अनेक मनीपी श्राचार्य, जो 

साहित्य को किसी भी वाद के बाड़े में बन्द देखता नहीं चाहते, इसे सच्चे 
प्रगतिवाद के अन्तर्गत नहीं गिनते । उनकी व्याख्या के अनुसार कोई भी 
कलाकार जो मानव-कल्याण की प्रव॒त्ति के कारण लोक-मंगल की भावना 
का पुरस्कार करने में यतमान है, प्रभतिवादी हो सकता है। जिन महाकवियों 
की समर्थ वाणी ने मनुष्य-जीवन को गति प्रदान की है, वे सभी प्रगतिवादी 
हैं । माक्संवाद के अ्रनुयायी न होने मात्र से हीं उनके साहित्य की लोक- 
मांगलिकता का गौरव कम नहीं किया जा सकता । लोक-संग्रह की जिस 
श्रत्युज्च व्यापक भूमिका पर अ्रवस्थित हो महाकवि तुलसीदास ने जन-: 
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जीवन की आान्तरिक और बाह्य निबिडताग्रों के गहन जाल को अपनी 
मंगलमयी वाणी की मंजुल श्राभा से विच्छिन्न कर सुष्ठरूपेण आगे 
बढ़ाया है वह विश्व-साहित्य में अलभ्य है। इतिहास के किसी संगीन 
स्थल पर आकर परिस्थितियों से व्यग्न उदप्न जनता में सहसा उत्तेजना 
की भावना फू ककर सफल क्रान्ति कराने वाले स्मरणीय साहित्य की 
अपेक्षा तुलसी के सौम्य साहित्यिक-सोम-रस की महिमा कहीं निराली 
है; जिसने भारतीय जीवन की प्रत्येक अवस्था और परिस्थिति में 
लक्ष्य प्रेरणाओं के स्वस्थ उन्‍्माद को संचरित किया है और आगे भी 
-युगों तक करता रहेगा। तुलसी के साहित्य की यही महिमा है कि 
वह जन-जीवन को ही नहीं, ऑआपतु युग-जीवन को बाहर-भीतर सभी 
तरफ से प्रेरणा देने में समर्थ सिद्ध हुआ है। इस दृष्टि से तुलसीदास सब- 
'से बड़े प्रगतिवादी ठहरते हैं । भ्रतः काव्य में सच्चे, शाशवत प्रगतिवाद को ही 
स्थान मिलना उचित है, वादग्रस्त को नहीं । जो मर्मस्पशिणी वाणी मानव 
'की भावनाओं में जीवन को आगे बढ़ाने की अलक्ष्य-ब्यग्रता संचरित 
कर देती है वह अवश्य ही शाइबत-प्रगतिवाद के अन्तर्गत समभझनी 
चाहिये । देखिये तुलसी के ये क्रम कितनी तेजी से उठ रहे हैं; क्या 
यह किसी सैनिक-मार्चे से कम हैं:--- 


घूत कहौं अवधूत कहो रजपूत कहो जुलहा कहो कोऊ। 

काहू की बेटी से बेटा न व्याहब काहू की जाति बिगारन सोऊ ! 

तुलसी सरनाम गुलाम है राम को जाको रुचे सो कद्दे कछु ओऊ ! 

माँगि के खेबो मसीद के सोइबो लेबे को एक न देबे को दोऊ ॥। 

उदयशंकर भट्ट के संवेदनशील हृदय में मज़दूर की पीड़ा समा गई. 
/जिससे कवि शोकावेग को अ्रसहमान होकर चीख. पड़ा-.- 

मेरी बरसातें ओंसू रे, मेरा वसन्‍्त पीला शरीर 

गरमी ररनों सां स्वेद, मेरे साथी दुख दर्द पीर 
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टिन उनको झ्ुककों रात मिली, श्रम सुझे उन्हें आरम मिला 
बलि दे देने को प्राण मिले, हन्टर को सूखा चासम मिला । 
सुश्री सुभद्राकुमारी चौहान के स्व-संस्कृति-पोषित प्रगतिवाद से 
उदबुद्ध हो युगों से बन्दिनी अबला की तेजी भी दर्शनीय है:--- 
सबल पुरुष यदि भीरूु बने तो हमको दे वरदान सखी 
अबलाएँ उठ पड़ें देश में, करें युद्ध घधमसान सखी | 
सच्चे शाश्वत प्रगतिवाद की उक्त दृष्टि पा जाने पर अनेक 
आलोचकों ने कबीर से लेकर आधुनिक काल के महाकवियों तक में 
'अगतिवाद की एक सुनिश्चित परम्परा के बीज खोज निकाले हैं। वे 
यह भी कहते हैं कि कवि युग की पीड़ाओं और ऋन्‍दतों की ओर से देर 
'तक उदास नहीं रह सकता। आखिर छायावाद की उन्मादिनी छाया 
के नीचे अन्तस की एकान्त साधना में लीन कवियों की मोहनिद्रा भी 
भंग हो गई । और वे यथार्थ की कठोर भूमि पर अवतरित होकर जन- 
जीवन की धारा में सबके साथ बढ़ निकले, जिसके कारण यह कहा 
गया कि हमारे कवि युग-चेत्तना को पहिचानकर स्व॒तः ही शाश्वत- 
प्रगतिवादिता का परिचय देने लगे थे। मैथिलीशरण गुप्त, सोहनलाल 
द्विवेदी ओर एक भारतीय आत्मा आदि अनेक कवियों की रचनाओं 
में यह चेतना स्पष्टतया स्पन्दित होते हुये देखी जा सकती है। अपनी 
'सँस्क्ृतिं, सभ्यता एवं विचार-परम्परा को छोड़कर भ्रन्यत्र से आदेश- 
निदेश पा-पाकर पंक्तियाँ घड़ने की इन्हें श्रावर्यकता नहीं पड़ी । गुप्त जी 
'की 'भारत-भारती' में यह प्रगतिशीलता खूब मिली। अस्तु ! 
भ्रब यहाँ पूर्वकथित प्रगतिवादी काव्य का अवलोकन करते हुए 
फसदगत कविताओं की मामिकता और विषय-वस्तु का विश्लेषण करना 
ग्रावद्यक है, क्योंकि प्रमतिवाद भौतिक मानों 
प्रगातिवादी काब्य की को साहित्य का मापक ठहराता है इसलिए 
समीक्षा उसकी प्रत्येक कविता किसी पार्थिव स्थल 
उद्देश्य को ही सामने रखकर रची जाती है ॥ 
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| 
कहना न होगा कि ये उद्देश्य वे ही हो सकते हैं जो कि माक्सवाद के हैं 8 
माक्सवाद के प्रयत्नों के निम्न चार लक्ष्य बताये जाते हें:--- 
ग्रथम लक्ष्य--वर्ग-संघर्ष को उभाड़ना । 
इस लक्ष्य की पूर्त्यर्थ लिखी गई कविताओं का वर्गीकरण निम्न 
प्रकार हो सकता है:--- 
(7) शोषित वर्ग की विपन्नावस्था का 


माक्सवाद तथा प्रगतिवादी चित्रण करने वाली तथा उनके पक्ष 
काव्य के चार लच्य का समर्थत करने वाली कविताएँ । 


(0) दीन जनों के व्यद्भबात्मक चित्र 

अस्तुत कर उन्हें श्रपनी दशा के प्रति सजग विद्रोही बनाने वाली कविताएँ 

(77) चिरशोषिता नारी की मुक्ति का सन्देश सुनाने वाली 
कविताएँ । 


द्वितीय ल्क्ष्य--संस्क्ृति सभ्यता के शत्रु पूंजीवाद को सपरिवार 

विनष्ट करना । 

इस लक्ष्य से लिखी गई कविताएँ निम्न दो वर्गों में रखी जा 

"सकती हैं:-- 

(4) शोषकवर्ग की क्रूरता, विलासिता और धर्म, कानून तथा 
नैतिकता आ्रादि से ढके कुचक्रों का भण्डाफोड़ करने वाली 
कृतियाँ । 

(7) लालसेना की विजयाकांक्षा तथा उसका स्तवन करनेवाली 
पंक्तियाँ । 

तृतीय लक्ष्य--जन-संस्क्ृति का निर्माण कर सामाजिक क्रान्ति 

की भूमिका प्रस्तुत करना और क्रान्ति को प्रोत्साहन 
देना । 

इस लक्ष्य से लिखी कविताएँ भी तीन वर्गों में विभक्‍त की जा 

सकतीं हैं:--- 


प्रमंतिवाद २०१ 


() ईश्वर तथा भाग्यवाद का तिरस्कार करने वाली कविताएँ ॥ 
(॥) यथार्थवादी-प्रकृतिचित्रश-परक कवितायें । 
(४) सामयिक समस्याओं यथा महँगाई, बंगाल का अकाल और 
युद्ध आदि पर लिखी गई कविताएँ । 
चतुर्थ लक्ष्य--समाजवाद (सोशलिज़्म ) के द्वारा साम्यवाद 
ई(कम्यूनिज़्म) की स्थिति लाना । 
उपर्युवत वर्गीकरण को दृष्टि में रखकर प्रगतिवादी काव्य का क्रमश: 
'पर्यवेक्षण करता सुलभ होगा । समाज की वैषम्यमयी अवस्था का 
सुलभ शिकार किसान-मजूदूर हैं । वह सब 
प्रथम लच्य सम्बन्धी कुछ होकर भी कुछ नहीं । सोहनलाल द्विवेदी 
काव्य उससे प्रइन पूछकर. उसे उसकी वास्तविक 
शक्ति का बोध कराने का प्रयत्न करते हैंः--- 


तुम्हें नहीं क्‍या ज्ञात; तुम्हारे बल पर चलते हैं शासन 
तुम्हें नहीं क्‍या ज्ञात; तुम्हारे धन पर निभर सिंहासन ! 
तुम्हें नहीं क्‍या ज्ञात; तुम्हारे श्रम पर सब वेभव-साधन 
>< >८्‌ >< 

ये बड़े-बड़े साम्राज्य-राज, युग-युग से आते चले आज | 
ये सिंहासन ये तस़त ताज, ये किल्ले दुर्ग गढ़ शस्त्र साज। 
'चह तेरो हड्डो पर किसान ! वह तेरी पसली पर किसान ! 
चह तेरो आँतों पर किपाव ! नस की ताँतों पर रे किसान ! 
किसान के साथ ही “सुमन का बेघरबार' भी फुटपाथ पर पड़ा है'-- 

“इस ओर पड़ी. खानाबदोीश , 

मेहनतकश मानव को पांदें ! 

फुटपाथों की चट्टानों पर , 

जो काट रही अपनी रावें।” 
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हमारे ग्राम प्रकृति-धाम हैं, जहाँ तृण-तृण और कण-करा प्रफुल्लित' 
ह्ः परन्तु मानव ( 9 ) २७३४४ $ 
यह खब नर ( बानर ? ) रहते युग-युग से अभिशापित्त , 
अन्न वस्त्र पीड़ित असभ्य, निबुद्धि पक में पालित | 
यह तो मानव लोक नहीं रे, यह है नरक अपरिचित । 
यह भारत का आम, सभ्यता, संस्कृति से निर्वासित ! 
सानव दुर्गति की गाथा से, गरोत-प्रोत मर्मान्‍्तक ! 
सदियों के अत्याचारों की (सूची यह रोमाश्क ४ 
हमारा दरिद्व-तारायण न केवल भौतिक श्रभावों से ग्रस्त है, अपितु 
अपने रूढ़ि-गत संस्कारों की श्र खलाओं से भी जकड़ा हुआ है--- 
वच्नमूढ़, जड़भूत, हठी वृष-बान्धव, कर्षक , 
भ्रू व, ममत्व की मूर्ति, रूढ़ियों का चिर रक्षक । 
महाकवि निराला ने छायावादी शैली में “इलाहाबाद के पथ पर” 
मजदूरनी का चित्र उतारा। दूसरी तसवीर “भिक्षुक” की है। ये दोनों 
कविताएँ शब्दचित्र होकर समाज की दुर्देशा का प्रमाण बन 
जाती हैं:--- 
[१] वह तोड़तो पत्थर 
देखा उसे सेंने इलाहाबाद के पथ पर, 
वह तोड़ती पत्यर ! 
कोई न छायादार 
पेड़ वह जिसके तले बेठी हुईं स्वीकार ; 
श्याम-तन, भर-बँंधा योवन , 
नत-नयन, प्रिय-कम-रत मन , 
गुरु हथोड़ा हाथ ; 
करतो बार-बार प्रह्यर 
घामने तरु-मात्रिका अद्दालिका-प्राकार । 
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चढ़ रहो थी घूप; 
गर्मियों के दिन 
दिवा का तसतमाता रूप ; 
उठी कऋुलसाती हुई लू , 
रुईं ज्यों जलती हुईं भू; 
गे चिनगी छा गई ; 
प्रायः हुईं दुषपहर :--- 
वह तोड़ती पत्थर 
एक छुन के बाद वह कॉपि सुघर 
हुलक साथे से मिरे सीकर-- 
लीन होते कम में फिर ज्यों कहा 
में तोड़ती पत्थर ! 
>< 2५ २८ 
[२] वह आता-- द 
दो टूक कल्ेजे के करता पछुताता पथ पर आता । 
पेट पीठ दोनों मिलकर हैं एक , 
चल रहा लकुथ्या टेक , 
मुद्दी भर दाने को--भूख मिटाने को 
सु ह फटी पुरानी भोली का फेलाता--- 
दो टूक कल्लेजे के करता पछुताता पथ पर आता । 
पर यहाँ तो कुछ व्यक्ति ही “भिक्षुक” के रूप में हों सो नहीं, 
“ग्रञझ्चल को तो सम्पूर्ण वस्‍ल पर ही सन्देह है--- 
वह नस्ल जिसे कहते सानव, कीड़ीं से आज़ गई बीती | 
बुक जाती तो आश्चयं न था, हैरत है पर कैसे जीती ! 
इसी कारण पन्‍त का हृदय भी पसीज उठा:--- 
इन कीड़ों का मनुज बीज, यह सोच हृदय उठता पसीज | 
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भगवतीचरण वर्मा की सुप्रसिद्ध “मैंसागाड़ी” ने लोक-क्रान्ति के 
अग्रदूत कृषक के जीवन-चैभव (?) का कैसा मार्भिक उपहास उपस्थित 
ईकिया है---- 

उस श्रोर क्षितिज के कुछ श्रागे, कुछ पाँच कोस की दूरी पर, 

भू की छाती पर फोड़ों से, हैं उठे हुए कुछ कच्चे घर । 

में कहता हूँ खेंडहर उसको पर वे कहते हैं उसे आम , 

जिसमें भर देती निज छु धलापन, असफलता की सुबह-शाम 

पशु बनकर नर पिस रहे जहाँ, नारियाँ जन रही हैं गुलाम । 

पैदा होनो फिर मर जाना, यह दै लोगों का एक काम ॥ 

>< >< ८ 

वह राज काज जो सधा हुआ है इन भूखे कंगालों पर , 

इन साम्राज्यों की नींव पड़ी है तिलतिल मिटनेशवाल्नों पर । 

वे व्यौपारी, वे जिमींदार, जो हैं लक्ष्मी के परम भक्त , 

वे निपट निरामित सूदखोर पीते मनुष्य का उषध्ण रक्त । 

इस राजकाज के वही स्तम्भ उनकी प्रथिवी उनका ही धन , 

ये पेश और आराम उन्हीं के, ओर उन्हीं के स्वर्ग-सदन । 

उस बड़े नगर का राग-रंग हँस रहा निरन्तर पागल-सा , 

उस पागल्पन से ही पीड़ित कर रहे ग्राम अविकल क्रन्‍्दन | 

दानवता का सामने नगर ! मानव का कृश कंकाल लिये--- 

चरमर चरमर-चूं-चरर-मरर जा रही चली भेंसागाड़ी ! 

ऊपर के काव्य-विधान में शोषित का उघड़ा हुआ चित्र मौजूद है, 
जिसमें से उसकी पीड़ा मुखरित है । परन्तु सीधी तरह कहने की अपेक्षा 
व्यंग्यात्मक शैली द्वारा दीन जनों को अपनी श्रवस्था के प्रति सजग 
विद्रोही बनाना कहीं सुकर है । केदारनाथ अग्रवाल का “चंद” फोकट के 
जीवन को कैसे अलिप्तभावेत बिता रहा है--- 
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चंदू. चना चबेना खाता । 
मुफ्त मिले अपने जोवन के 
घण्टों सिवट सेकणडों को गिन -- 
कभी नहीं वह दास लगाता ! 
भीख माँगते पेसा पाता। 
ईश्वर, धम, समाज, संपदा, 
विद्या, बुद्धि, विवेक खोजता--- 
कभी नहीं वह समय गेवाता । 
4 ९ है 
कहीं एक कोने में बेठा 
हाथ चरस की चिलम दबाये 
शेष आयु का घु आ डड़ाता 
चंदू-चना चबेना खाता। 
उक्त व्यंग्यात्मक प्रणाली का उपयोग जड़ता, प्रतिगामिता और 
अकर्मण्यता के मूल कारण रूढ़िवादी अन्धविश्वासों के विध्वंस के लिए भी 
किया गया है । पन्‍्त ने अपनी 'ग्राम-देवता' कविता में अ्रकर्मण्य ग्रामीण 
की सम्पूर्ण बौद्धिक जड़ता को एक बार में ही निशाना बनाया है:-- 
है झ्राम्य देवता, यथा--नास ! 
शिक्षक हो तछुस, में शिष्य, तुम्हें सविनय प्रणास ! 
विजया, सहुआ, ताड़ी, गाजा पी सुशह-शाम 
तुम ससाधिस्थ नित रहो, तुम्हें जग से न काम ! 
परिडत, पण्डे, ओमा, सुखिया ओ साधु-सन्त 
दिखलाते रहते तुम्हें स्वग॑ अपवरग पन्‍थ 
जो था, जो है, जो दोगा--सब लिख गये पगन्थ 
विज्ञान-ज्ञान से बड़े तुम्हारे मन्त्र-तन्त्र । 
< < >< 
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राम राम 

है ग्रामदेव लो हृदय थाम, 
अब जन स्वातन्ज्य युद्ध की जग में घूमधाम । 
उद्यत जनगण युग-क्रानित के लिए बाँध लास ; 
तुम-रूढ़ि रीति की खा अफीम, लो चिर विराम ! 


देश-विदेश के कितने ही कला-उपासक 'ताजमहल' को प्रेम के 
मन्दिर के रूप में देखते चले आ रहे हैं और प्रेम की अविच्छिन्नता के 
मर्म की प्रशस्तियों को गाते रहे हैं जो ताजमहल के निर्माताश्रों को 
मृत्यु के बाढ़ भी बाँचे हुए हैं। परन्तु आज के युग में वह सामन्‍्ती प्रेम 
उपहास का त्रिषय बन गया है । महाकवि पन्‍्त ने नवीन दृष्टि के 


अनुसार उस पर करारा व्यंग्य कसा है:--- 


हाय ! झूत्यु का ऐसा असर, अपार्थिव पूजन ! 
जब विषण्ण, निर्जीव पड़ा हो जग का जोवन ! 
>८ >< >< 
मानव ! ऐसी भी विरक्ति क्या जीवन के प्रति ? 
आत्मा का अपमान, प्रेत ओ' छाया से रति ! 
>८ >< >< 
प्र सम-अचना यही करे' हम मरण को वरण ! 
स्थापित कर कंकाल भरें जीवन का प्रांगण ? 
शव को दे हम रूप, रंग आदर मानव का ! 
मानव को हम कुस्सित चित्र बना दें शव का 


कुषक-मंजूदूर के अ्रतिरिक्त आधी-दुनिया” भी सदा समाज की 
कुव्यवस्थाओं द्वारा पीड़ित है । नारी की परवशता और दुदेशा श्रन्य 
शोषितों से कम भयावह नहीं । उसे युग-युगान्तरों से पुरुष ने क्रीतदासी 
बना रखा है। उसका शरीर पुरुष की कामवासना की तृप्ति का साधन- 
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सात्र समझा गया, और इसी लक्ष्य की पूति के लिए समाज, धर्म और 
राजनीति की उन कानूनी धाराश्रों का निर्माण हुआ जो नारी की इसी 
स्थिति का' समर्थन करती हैं :--- 


खुधा काम वश गत युग ने, 
पशु-बल से कर जन शासित | 
जीवन के उपकरण सदृश, 
नारी भी कर ली अधिकृत | 
पुरुष ने नारी के रूप को सजाया और उसकी प्रशंसा के गीत माये। 
नारी ने इसमें अपना गौरव समझा, जिसकी भीनी-भीनी मादकता से 
वह अपनी वास्तविक स्थिति भूल गई और पुरुष को सभी प्रकार से 
आत्मसमर्पणा कर दिया । उसकी परवशता की यही पराकाष्ठा है। 
श्रतृप्त-हूप-लालसा लेक्रर तुम्हारे पलकों ने न जाने कितने हृदयों 
की घायल कर दिया' का राग गाने वाले प्रणय-प्रसादाभिलाषी कवियों 
का जर्जरित और गलित दृष्टिकोश -- 
बाँधा है विधु को किसने 
इन काली जंजीरों से ; 
मणिवाले ' फरणियों का मुख 
क्यों भरा हुआ होीरों से। 
काली आँखों में केसी 
यौवन के मद की (लाली ; 
मानिक-मदिर से भर दी 
किसने नीलम की प्यात्री । 
विर रही अ्रतृष्ति जलधि में 
नीलम की नाव निरात्री , 
काज्ना पानी बेला सी। 
है अंजन रेखा काकी। 
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अंकित कर स्ितिज पटी को 
तूलिका.. बरोनी तेरी | 
कितने घायल हृदयों की 
बन जादी चतुर चितेरी (--[“आऑँसू”--असाद | 
अन्धकार युग की भावना का प्रतीक है । सामन्ती सभ्यता की 
सती, बालविधवा और वेश्या को प्रगति के यृग में सदाचार-सम्बन्धी 
नूतन दृष्टि मिलनी चाहिये। अआँचल में दूध और आँखों में पानी” 
वाली अबला को एकदम कामरेड बना दो--- 
योनि नहीं हे रे नारी, वह भी सानयी श्रतिष्ठित 
' डसे पूण स्वाधीन करो, वह रद्दे न नर पर अवसित । 
३ शी ८ ५ 
मुक्त करो जीवन संगिनि को, जननि देवि को आदत 
जग-जीवन में मानव के रूग, :हो मानवी अठिष्डित । 
हर 2< ५ ( 
मुक्त करो नारी को मानव, चिर वन्दिनी नारी को, 
युग-युग की बन्दी कारा से, जननि सखी प्यारी को ) 
० ५ 2८ है 
उसे मानवी का गौरव दे, पूर्ण स्वत्व दो नूखन 
उसका मुख जग का प्रकाश हो उठ अंध अवशुर्ठन ! 
खोलो दे मेखला युगों की, कटि अदेश से तन से 
झमर प्र भ ही बन्धचन उसका, हो पविन्न वह सन से | 
श्रब कविता ओर प्रेम सभी इसी पृथ्वी के वन गये हैं; उनमें 
स्वर्गीय रहस्य, कुज्जें, और कल्पना की लताएँ नहीं रहीं। जैसे का 
 तैसा--यथार्थवादी प्रेम और कविता-- सामने आ गया: -- 
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मेरे घर के पश्चिम और रहती दे 
बढ़ी-बढ़ी श्रॉखोंवाली वह युवती, 
पारो कथा खुल-खुल कर कहती है 
चितवन ज्सकी ओर चालढाल उसकी । 
पैदा हुई है गरीब के घर, पर 
कोई जेसे जेबरों से सजता हो, 
अभरते जोबन की भीड़ खाता हुआ 
राग साज पर जेसे बजता हो । --निराला । 
प्रगतिवाद सिद्धान्ततः रूढ़ि-विरोधी है। वह “उन्मरक्त-प्रेंम' को 
स्वाभाविक स्थिति स्वीकार कर उसे ही अश्रधिक प्रश्नय प्रदान करता है:--- 
यों भुज भर कर हिये लगाना 
हैँ क्या कोई पाप ? 
ललचाते अधरों का चुम्बन 
क्यों है पाप-कलाप ? [कु कुम”?--नवीन] 
मुक्त-प्रेम-व्यापार में श्रसाहसिक पुरुष को कसी लताड़ सुननी 
पड रही है 
धिक्‌ रे मनुष्य, तुम स्वच्छ, स्वस्थ, निशछुल चुम्बन 
अंकित कर सकते नहीं प्रिया के अधघरों पर ! 
मन में लज्जित, जन से शंकित, चुपके गोपन 
तुम प्रम प्रकट करते हो नारी से, कायर ! 
क्या चद्ध गुल्म ही बना रहेगा, बुद्धिमान ! 
सर-नारी का स्वाभाविक, स्वर्गिक आकंषंण ! 
इस बात से इन्कार नहीं किया जा सकता कि आज दिन समाज 
मे बचित्र प्रेम पर वासना की काई जमी हुई है, और हम अपने भीतर 
त्रे हुए चोर के कारण प्रेम को स्वाभाविक रूप देने में अ्रसमर्थे हैं । 
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परन्तु प्रगतिवाद की यह भी मान्यता है कि यथार्थ और स्वाभाविक 
चित्रण के साथ-साथ जन-सामान्य पर पड़ने वाले प्रभाव का भी पूरा 
ध्यान रखा जाय । अतः यह सर्वथा विचारणीय है कि हमारे समाज में 
उस उन्मुक्‍त-प्रेम-व्यापार के प्रचार का प्रभाव कितने अंशों में स्वास्थ्य- 
प्रद हो सकता है ? भारतीय लोक-परिपादी और शिष्टता के अतिक्रमण 
करने मात्र से ही प्रेम के ऊपर चढ़ी वासना की जंग छट जायेगी; 
नहीं कहा जा सकता। उन्म॒क्‍त-प्रेम यदि संयमहीन उच्छुडा खलता का 
रूप घारण कर ले तो वह संस्कृति श्र सभ्यता के लिए परम घातक 
है । इसी दृष्टि को सामनें रखकर समनन्‍्वयवादी कवि पन्‍न्त स्वच्छन्द 
“झाधुनिका” को लक्ष्य करके कहते हैं:--- 
तुम सब कुछ हो, फूज्न, लहर, तितली, विहगी, मार्जारी ! 
आधुनिके ! तुम नहीं अगर कुछ, नहीं स्िफे तुम नारी ! 
भारतीय नारी के चिर-प्रतिष्ठित शील, संकोच और लाज के 
गौरव को दृष्टि में न रखकर केवल हास-विलासमय लालित्य को 
झाधुनिकतम नवीनता कहना श्रेयस्कर नहीं । इस प्रकार की फैशनेबिल 
वृत्ति पर पन्‍्त ने करारा व्यंग्य किया है:-- 
कुल-वधुओं-सी अश्रयि सलज्ज सुकुमार ! 
शयन-कक्त दश्शनगम॒ुह की शड्रार ) 
उपवन के यत्नों से पोषित, 
पुष्प-पात्र में शोमित, रक्षित्त, 
कुम्दलायी जाती हो तुम, निज शोभा के ही भार ! 
श्रस्तु ! सुप्रसिद्ध 'भेंसागाड़ीी! कविता में घन-लोलुप प्‌ जाषाएयथा 
द्वितीय लक्ष््परक . के विलास-वैभव का भण्डाफोड़ बखूबी 
काब्य मिलता है:-.- 
है बीस कोस पर एक नगर, उस एक नगर में एक द्वाट । 
जिसमें मानवता की दानवता, फेलाये है निज राजपाट ॥ 
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साहूकारों के पढे में हैं, जहाँ चोर और गिरहकाट। 
है अभिशापों से भरा जहाँ, पशुता का व्यापक ठाट-बाद || 
शोषितों की मजदूर-किसान की जोड़ी के विपरीत शोषकवर्ग में 
पजीपति के सहयोगी राजन्य-गण हैं। इनका विलास-वैभव पीड़ित 
की छाती पर नृत्य करता है। 'प्रलयवीणा'” में सुधीनद्र की भंकार 
सुनिये:--- 
जिनके प्रपुष्ट कन्धों पर हैं साम्राज्य तुम्हारे आज टिके 
उनके यश मान लाज सब कुछ हैं आज तुम्हारे हाथ बिके 
तुम चूस प्रजा का रक्त-मांस शोषण कर हृष्ट-पुष्ट बने 
उनके लोह से रंगते हो, तुम अपने वेभव के सपने ! 
पृ जीवाद के परिवार को, यदि आवश्यकता पड़ी तो, “लाल-सेना 
'की धमकी भी दी जा सकती है:-- 
खोलो लाल निशान ! 
हो सब लाल जहान ! खोलो लात निशान ! 
क्योंकि. 
लाल रूस है ढाल साथियों, सब मज़दूर किसानों की । 
वहाँ राज है पंचायत का, वहाँ नहीं है बेकारी । 
लाल रूस का दुश्मन, साथी, दुश्मन सब इन्सानों का । 
दुश्मन है सब मज़दूरों का, दुश्मन सभी किसानों का । 
+-नरेन्द्र 
दुन्द्यात्मक भोतिकवाद' के प्रसारक 'प्रगतिवाद म॑ 'ईइवर' जैसों 
शक्ति! की क्या आवश्यकता ? फिर जन- 
लनुतीय लच्य से सम्बंधित गण जो उसके पीछे पड़ा है, वह एक प्रति- 
काव्य गामिता ही तो ठहरी:--- 
आज भी जन-जन जिसे करबद्ध होकर याद करते । 
नाम ले जिसका गुनाहों के लिए फरियाद करते । 
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किन्तु में उसका घृणा को धूल से सत्कार करता --अ्ंचल ४ 
ईश्वर की स्पष्ट प्रतारणा के बाद आत्मा का नम्बर आया । 
आत्मा तो सूक्ष्म भ्रनश्वर है, उसे 'जग' की क्‍या आवश्यकता ? जग की 
अपेक्षा तो इस “रक्त-मांस-पिण्ड' को है--“जीवन की क्षण-घूलि रह 
सके जहाँ सुरक्षित ।?? इस प्रकार आ्रात्मा और शरीर में शरीर दुबेल- 
तर है, उसी के लिए जग की उपयोगिता है और एतदर्थ उपयुक्त बनाना 
चाहिये । शरीर में आत्मा ही सारवस्तु है, शरीर क्षण-भंगुर 
मिट्टी है । 
जलकत्षिति पावक गगन समीरा । 
पंच रचित यह अधम शरीरा ॥ 


इस प्ररूढ़ तत्त्वज्ञान का थोथापन पन्‍त ने निम्न पंक्तियों में प्रस्तुत 
किया है।-- 


आत्मा का अधिवास न यह,--वह सूच्यम अनश्वर ! 
न्‍्योछ्ावर है आत्मा नश्वर रक्त-मांस पर, 
जग का अधिकारी दै वह, जो है दुर्बंलतर । 


इसके आगे प्रगतिवाद काव्य से कल्पना और भावुकता का बहि- 

एकार कर कविता-कामिनी को अपने स्वाभाविक यथार्थ रूप में देखना 
चाहता है । इस दृष्टि से यथार्थवादी प्रक्ृति-चित्रणु-परक कई कवि- 
ताझों में कला का निर्मेल सादा रूप सुन्दरता से सामने श्राया। यह 
स्वयंवर अवश्य दर्शनीय है:--- 

एक बीते के बराबर 

यह हरा टठिंगना चना 

बाँ घे झुरेठा शीश पर--- 

छोटे गुलाबी फूल का, 

सज कर खड़ा है 
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पास दी मिलकर उगी है, 
बीच सें, अलसी हठोली--- 
देह की पतली, कमर की है त्चोलो; 
नील फूले फूल को सिर पर चढ़ाकर 
कह रही है, 
जो छुपे यह, 
दू हृदय का दान उसको ! 
ओर, 
सरसों की न पूद्धी । 
हो गईं सबसे सयानी; 
हाथ पीले कर लिये हें; 
ब्याह-मंडप में पधारी । 
फाग गाता सास फागुन 
आगया हो पास जेसे ! 
देखता हूँ में, स्त्रयंवर हो रहा है [--केदारनाथ अप्रवाज्ञ । 
वसन्तागम के समय जिन्होंने 'ग्राम-श्री' देखी होगी वे सहज ही में 
इस प्रक्ृृति-चित्र की मोहकता का ग्रहण कर सकेंगे:--- 
उड़ती भीनी तेलाक्त गन्ध, 
फूली सरसों पीली-पीली, 
लो, हरित धरा से रॉक रही, 
नीलम को कलि, तीसी नीली । 
रंग रंग के फूज्नों मे रिलमिल 
हँस रही संख्या मटर खड़ी, 
मखमली पेटियों सी ल्थ्कीं 
छीमियाँ, छिपाये बीज लड़ी 
़््‌ )< श्र ५८ 
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ऊर रहे ढाँक, पीपल के दल; 
हो उठी कोंकिला मतवाली । 


;९ ५ ५ 2५६ 


ऊँची अरहर में लुका छिपी 
खेलतों युवतियाँ मदमाती, 
चुम्बन पा प्रेमी युवकों के 
श्रम से श्लथ जीवन बहल्नातीं । 
५८ ८ >< >< 


मरकत डिब्बे सा खुला ग्राम-- 

जिस पर नीलम नभ-आच्छादन,--- 
निरुपम हिमांत में स्निग्ध शान्त 

निज शोभा से हरता जन मन ! 


भौतिक मानों को ही साहित्य का मापक मानने वाला प्रगतिवादी 
“कवि भला सामय्रिक समस्याओ्रों से कैसे विमुख रह सकता है। वर्ग 
संघर्ष तथा सुख-संविधान की तीज लालसा श्रादि जागृत करने के ये ही 
अलभ्य अवसर माने जाते हैं । बंगाल के अ्रकाल ने न केवल प्रगतिवा- 
दियों को ही अपितु प्रत्येक सच्चे कवि को उस ओर ध्यान देने के लिए 
बाधित किया; क्‍योंकि कोई भी सहृदय कवि देर तक इस प्रकार 
मानवता के विनाश से उदासीन नहीं रह सकता । यह और बात है 
“कि कौन किस रूप में उसे देखता है। केदारनाथ श्रग्नवाल ने उस दारुण 
“दशा का चित्र निम्न शब्दों में रखाः--- 
बाप बेटा बेचता दै। 
भूख से बेहाल होकर 
धम, धीरज, प्राण खोकर 
हो रही अनरीति बबंर 


प्रगतिवाद २५१५ 


राष्ट्र सारा देखता है । 
बाप बेटा बेचता है । 
माँ अचेतन हो रही है 
मृच्छेना में रो रही है 
दम्भ के निमंस चरण पर 
प्रेस माथा टेकता है 
बाप बेटा बेचता है । 
शर्म से आँखें न उठतीं 
रोष से छाती धधकतो, 
ओर अपनी दासता का 
शूलत् उर को छेद्दता है। 
बाप बेटा बेचता है । 
जब द्वितीय विश्वयुद्ध श्रपने स्वग्राही विकराल रूप को संसार पर 
'फैलाता चला जा रहा था तो नरेन्द्र ने कवियों और देश को यह सन्देश 
सुनाया:-..- 
गरज रही हु कार, हो रहा घर घर हाहा-कार 
कौन सुनेगा यहाँ हमारी वीणा की ऋंकार ? 
शतश: योजन शस्य-श्यामला पृथ्वी के निरुपाय, 
शत्तश: अब्द सभ्यता के पददुलित आज असहाय, 
यहाँ ज्षघा का देश, दासता, विग्वह का आगार; 
कौन सुनेगा यहाँ हमारी वीणा की मंकार ! 
यहाँ तक हमने देखा कि श्राज का प्रगतिवादी कवि उत्पत्ति के 
'सम्पूर्रो साधनों पर समाज को एकाधिकार दिलवाने के लिए, काव्यगत 
सभी शक्तियों का उपयोग करता हुझ्रा 
चतथ्थ लच्य के लिये. 'समाजवाद' कौ प्रस्थापता का यत्त करता 
मंगलकासना है। यही समाजवाद साम्यवाद की आदर्श 


स्थिति को ला सकता है, जिसके लिए कवि 
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वाणा को तपश्चर्यामयथ निविलास जीवन' व्यतीत करने का उपदेश 
देता है:--- 

तुम वहन कर सको जन सन में मेरे विचार, 

वाणी मेरो, चाहिये तुम्हें कया अ्रल्धंकार ! 


भव कम आज की स्थितियों से है पोढ़ित 
जग का रूवान्तर भी जनेक्य पर श्रवद्यम्बित, 


नुम रूप कम से मुक्त, शब्द के पंख मार, 
कर सको सुदूर सवोधभ में जन के विहार, 
वाणी मेरी, चाहिये तुम्हें कया अलंकार ! 

८ >< 2५ 2८ 
तुम जड़ चेतन को सीमाझों के आरपार 
मंकृत भविष्य का सत्य कर सको स्वराकार, 
वाणी मेरी, चाहिये तम्हें क्या अलंकार ! 

युग कर्म शब्द, युग रूप शब्द, युग सत्य शब्द, 

शब्दित कर भावी के सहख शत्त मूक अब्द, 
ज्योतित कर जनसन के जीवन का अन्धकार, 
तम खोल सको मानव उर के निःशब्द द्वार 
वाणी मेरी, चाहिये तम्हें क्या अलंकार ! 


अस्तु ! प्रगतिवादी काव्य की मामिकता और विषय-वस्तु के व्याज' 
'से हमने उसका भावपक्ष देखा । श्रब यहाँ संक्षेप में कलापक्ष का किचित्‌ 
विश्लेषण करने के पश्चात्‌ यह प्रकरस्प 

कल्लापक्त समाप्त हो जायेगा। 
प्रगतिवादियों ने काव्य में नवीन विचारों 
और भावों के साथ साथ अभिव्यंजना के नये-नये आालम्बन और उपा- 
दानों की श्रवतारण की है। इसका कारण यह है कि कला और साहित्य 
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गुलाब की जगह कुकुरमुत्ते उगाये जायें। उत्तर मिलो -- 
मुआफ़ करें खता; 
कुकुरमुत्ता उग्राया नहीं जाता ।?? 
इसका व्यंग सीधा होने _के साथ साथ शक्तिशाली भी है। कुकुर- 
मुत्ता गुलाब से कहता है :--- 
अबे, सुन बे गुलाब,” 
भूल मत गर पाई खुशबू, रंगोआब, 
खून चूसा खाद का तुने अशिष्ट, 
डाल पर इहतरा रहा केपिटलिस्ट, 
कितनों को तूने बनाया है गुलाम, 
माली कर रक्खा, खिलाया जाड़ा घास | 
अंग्रेज़ी काव्य में की भर्ती और उस पर हमारे पाठकों के श्रद्धापुर्य- 
विस्मय के प्रति भी कुछ छींटे लगे हाथ फेंक दिये हैं :-- 
कहीं का रोड़ा, कहीं का लिया पत्थर, 
टी० एस० इलियट ने जेसे दे मारा, 
पढ़ने वालों ने जिगर पर हाथ रखकर 
कहा, “कैसे लिख दिया संसार सारा 
अभिव्य>जना की नई बानगी देखिये :-- 
आगे चली गोली जेसे डिक्टेटर 
उसके पीछे बहार, जेसे भुक्खड़ फालोअर, 
उसके पीछे दुम दिल्लाता टेरियर--- 
आधुनिक पोयेट ( 7006६ ) 
पीछे बाँदी बचत को सोचली 
केपिटलिस्ट, क्वाएट ( (परां०६ ) 
कुकुरमुत्ता असंस्कृत-सामान्य' का प्रतीक है। यह स्वतः ही उगता 
व विकसित होता है । गोली की कृपा से बहार भी इस असंस्कृत- 
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सामान्य के सम्पर्क में गई जिससे बहार ने भी स्वस्थ जीवन की उष्णशता 
( कबाब का स्वाद ) को अनुभव किया और उसी को कामना करने 
लगी । इसके विपरीत कृत्रिम देखभाल ( शिक्षा-दीक्षा ) और खाद 
( शोषितजन ) के खून को चूसकर परिपुष्ट कोमल-कान्त-कलेवर 
गुलाब के फूल, शोषक धनपतियों की तरह समाज के लिए सर्वथा श्रनु. 
पयोगी बनकर, रमणी-जनों की विलास-वस्तुमात्र रह जाते हैं । 

'कुकरमुत्ता' तथा अन्य कविताओं को देखकर हम निम्न तथ्यों का 

संग्रह कर सकते हैं :-- 

() कि प्रगतिवादी काव्य में भाषा में गद्यात्मकता रहती है । 

(१) कि ग्रभिव्य)ञ्जन-प्रणाली में चमत्कार की कामना से विरहित 
होकर प्रभावोत्पादव के लिए व्यंग्योक्ति और श्रन्योंक्ति जैसी 
कतिपय पद्धतियों का मुख्यतया' ग्रहण किया जाता है। 
नवीन आलम्बनों व उपादानों के सहारे भी सफलतापूर्वक 
प्रभाव पैदा किया जाता है। 

(77) कि भाषा सरल व सुबोध बनाई जाती है। 

(7) कि छन्‍्दों के बन्धन का आग्रह नहीं । मुक्त-छन्‍्दों की प्रवृत्ति है ॥ 


॥५००००ण्ए॥,.. ०" स्मअपाा अरन्‍लानन.. फलममापमणा हा. 


साहित्य अतृप्त वासनाओं की पूति का साधन हे 
|! ऋयड के सिद्धान्त पर अवस्थित साहित्यिक मतवाद ] 


बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ में मनोविज्ञान के क्षेत्र में एक भारी 
ऋलन्ति का मुख्य श्रेय कुछ श्रास्ट्रियन पण्डितों को है। इनमें फ्रायड, यू ग 
भ्रौर ऑडलर का नाम प्रधानतया उल्लेखनीय है। इन्होंने मनोविज्ञान 
शास्त्र में कई नवीन तथाकथित खोजें कीं | तथाकथित इसलिए कि 
अनेक विद्वानों की यह मान्यता है कि अ्रवचेतन मन ( जिसकी सर्वप्रथम 
सत्ता को फ्रायड ने खोज निकाला---ऐसा कहा जाता है ) की इस प्रकार 
की स्थिति का ज्ञान रखे बिना कोई महान्‌ साहित्यिक अपली मार्भिक 
रचनाओं में भावाभिविश्लेषण, नहीं कर सकता जो कि "आज दिन तक 
के संसार के साहित्य में उपलब्ध है। अतः जाने या अनजाने उन्हें अव- 
चेतन मन का करामात का आभास रहता ही था । हाँ, इतना तो अवश्य 
मानना पड़ेगा कि कायड ने अ्वचेतन मन्र को वैज्ञानिक भाषा में वेंज्ञा- 
निक ढंगों से प्रस्तुत किया जिसके फारण वर्तमान विज्ञान के युग में वह 
एक वैज्ञानिक तथ्य के रूप में स्वीकृत हो सका। इसके अतिरिक्त भार- 
तीय शास्त्र के रस-सिद्धान्त के मूलभूत “स्थायीभावों” पर दृष्टिपात 
करने पर अवचेतन मन के रहस्यों का विशद होना बड़ा ही स्पष्ट हो 
जाता है। स्थायी ( अविच्छिन्न प्रवाह वाले ) भाव मूल मनोवृत्तियाँ ही 
हैँ; क्योंकि गृढ़ रूप से उनकी स्थिति मानस में रहती है । श्रतएव उन- 
की संज्ञा स्थायी की गई है। स्थायीभावों की इस व्याख्या को दृष्टि में 
रखने पर उपयु कत कथन की साखत्ता में सनन्‍्देह का अवकाश नहीं रह 
जाता । 

श्री इलाचन्द्र प्रभुति विद्वानों की सम्पति में प्राचीन भारतीय सन 
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शास्त्रवेत्ता इस अवचेतन मन की खोज बहुत पूर्व ही कर चुके थे । इस 
के प्रमाण में महाकवि कालिदास के “शाकुन्तलम्‌” का निम्त इ्लोक 
उद्धृत किया जाता है :--- 
रम्याणि वीक्ष्य मधुरांश्व निशम्य शब्दान्‌ 
पयु त्सुकी भचति यत्‌ सुखितोडपि जन्तु : । 
तच्चेतता. स्मरति नूनमबोधपूवम्‌ 
भावस्थिराणि. जन्‍्सान्तरसोहदानि ॥ 
[ शाकुन्तलम, अंक * ] 
श्रर्थात्‌ रम्य व मधुर दृश्यों और शब्दों को देख सुबकर जो सुखी 
जन भी उन्मने हैं उसका कारण यही है कि उत्तकी जागृत चेतना में 
विगत जीवन की प्र म-भरी वे स्मृति उद्बुद्ध हो उठती है जो चेतना के 
भीतर संस्कार रूप बद्ध पड़ी थी । 

अ्रस्तु ! अब हम प्रकृत का अभ्रनुसरण करते हुए फ्रायड के अनु- 

सन्धानों पर दृष्टिपात करेंगे :--- 

(7) मानव के अ्रवचेतन मन के अस्तित्व की सर्वेप्रथम वैज्ञानिक 
रूप में सूचना फ्रायड ने दी । 

(7) यौन-प्रवृत्ति मानव-मन की (फलतः मानव-जीवन की ) मूल 
परिचालिका है। फ्रायड इसकी व्याख्या यों करता है कि 
संभ्यता के विकास के साथ-साथ मनुष्य यौन-प्रवृत्ति के खुले 
प्रदर्शन को सांमाजिक दृष्टि से निन्दित अतएव नंतिक दृष्टि 
से घरिणत समभने लगा है और वह उस विशेष प्रवृत्ति से 
सम्बन्धित मनोवेगों को भरसक अपने मन के भीतर दबाते 
रहने का प्रयत्न करता चला झाता है। पर वे दमित मनोवेग 
सर्वथा विलुप्त न होकर सचेत मन के नीचे उसके अवचेतन 
भाग में सड्चचित होते रहते हैं । भ्रर्थात्‌ सचेत मन की श्रनु- 
भूति के परे दमित मनोवेगों का सब्चित पुआ्ज ही मानव 
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का अवचेतन मन है । विशेष अवसरों पर असाधारण घटनाओं 
के धक्के के कारण उन दमित मनोवेगों में हलचल 
उठ खड़ी होती है; तभी वेसचेत मन द्वारा विस्मृत प्रवत्तियाँ 
फिर मन के ऊपरीय स्तर पर आकर टकराने लगती हैं। 
फलत: सचेत और अवचेतन' मन के मध्य इन्द्र मचता है, 
जिसके कारण अनेक मानसिक उलभकने उत्पन्न होती हैं। 
इन्हें मानसिक जठिलताएँ या' गृत्यियाँ ( (077795 ) 
कहते हैं । 

(॥7) स्वप्न तथा जागृतावस्था' में हम जितने भी स्वप्न देखते हैं 
या ख्याल बाँधते हैं वे परिवर्तित रूपों में हमारी दमित यौन' 
वासनाओ्रों को ही विस्फुटित करते हैं । 

(7) हमारे स्वभाव की सभी विक्ृतियों का मूल कारण दमित 
यौन-प्रवृत्ति ही है। इसके साथ-साथ सुकृतियाँ या सुसंस्कत 
व समुन्नत प्रवृत्तियाँ भी दमित.यौन-प्रवृत्तियों का ही उदा- 
त्तीकृत रूप हैं । 

अर्थात्‌ मानव-जीवन को प्रगति की ओर बढ़ाने वाली अथवा 
विकृरृति की ओर पीछे घसीटने वाली मूल परिचालिका शक्ति एक 
ही है | वह है यौन-प्रवृत्ति । 

(६) प्रत्येक व्यक्ति श्रपनें अवचेतन मन का निर्माण अपने ही 
जीवन-काल में स्वतन्त्र रूप से करता है, यद्यपि मूल नियम 
सबके लिए एक ही है । 

फ्रायड के उपयु वत सिद्धान्तों पर विश्वास करने वाले स्वभावतः यह 

मानते हैं कि कवियों की साहित्यिक प्रवृत्तियाँ भी यौन प्रवृत्ति से ही 
परिचालित हैं । श्रपितु साहित्य से विषय में तो फ्रॉयड की मान्यताश्रों 
को अ्रधिक स्पष्टता से ही सिद्ध किया जा सकता है क्‍योंकि साहित्य में 
श्‌ गारका ही एकच्छत्र राज्य है। कल्पना के लोक में पहुँचकर साहित्यिक 
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अपनी दमित यौन-प्रवृत्तियों को खुलकर रूप दे सकता है और देता 
भी है । 
साहित्य ने अपने लिए बुद्धि का विचारात्मक क्षेत्र छोड़कर भावनाश्रों 
का अपार सागर चुन लिया है। ये भावनाएँ कल्पनाओं के पंख लगा- 
कर अनोखे स्वप्तलोकों की सृष्टि किया करती हैं। फ्रॉयड के मत से 
भावनाओं का मूलसत्रोत अवचेतन मन में है| श्रवचेतन मन अपनी दमिल 
वासनाओं के विशाल भंडार को यह श्राकर विस्तृत करनें का प्रा-पूरा 
अवसर पाता है। अब यदि हम भावनाओ्रों के क्रीड़ा-विलास की सम्यक्‌ 
विवृति चाहें तो हम मनोविज्ञान-शास्त्र के आराधार पर उनका विश्लेषण 
व विवेचत करना पड़ेगा; अन्यथा कोई रास्ता नहीं है। इसीलिए श्राज 
के युग में साहित्य की व्याख्या के लिए मनोवेज्ञानिक सिद्धान्तों का सहारा 
लिया जाना झ्रावश्यक है। साहित्य में मनोवैज्ञानिक दृष्टि के निम्न ध्येय 
हो सकते हैं :-- 
(।) मानव-जीवन के मूलगत रहस्यों का परिचय मनोविश्लेषण 
के आधार पर देना । 
(॥) काव्य-कथा के पात्र-पात्रियों के जीवन का यथार्थ मूल्यांकन 
उनकी मानसिक प्रवृत्तियों के सूक्ष्म विवेचन द्वारा करना । 
(77) जीवन और जगत्‌ के मूलगत तत्तवों का यथार्थ निरूपण 
मनोविश्लेषण के श्राधार पर करना । 
(ए) जीवन के दोनों---श्रन्तरंग तथा बाह्य--पहलुओं की सम- 
स्याश्रों के मेल व संघर्ष पर प्रकाश डालना । 
संक्षेपत: काव्य का कत्तेंव्य हुआ --“मानव के गहन-जाल-जटिल मन 
की अगाध रहस्यमयता के भीतर डूबकर वहाँ से जीवन के मूल संचालक 
तत्वों की खोज और छावबीन करके जगत्‌ की महान्‌ समस्याओ्रों को 
रसात्मक रूप में सामने रखना और उनके सुलभाव के सुझाव भी अपने 
दृष्टिकोण ते आभास छाप में देता । यह सभी परवोवैज्ञानिक दृष्टि पाने 
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पर ही सम्भव होता है। श्रतः साहित्य,के लिए मनोविज्ञान की मूल उप- 
योगिता असन्दिग्ध है । 

उपयु कत मनोवैज्ञानिक दृष्टि की महत्ता साहित्य में स्वीकार की ही 
जा सकती है । प्रगतिवाद की साहित्यिक धारा तो मार्से की तरह डार- 
विन और फ्रायड को भी पथ-प्रदर्शक मानकर बह रही है। इतना होते 
'हुए भी साहित्य के विषय में यह धारणा नहीं बनाई जा सकती कि उस- 
का विकास किन्हीं अ्मुक सिद्धान्तों के आधार पर हो रहा है या होना 
चाहिए; चाहे वे सिद्धान्त वैज्ञानिकता की' फूल-ड्रेस में ही क्यों नआ 
उपस्थित हुए हों । साहित्य तो श्रपना विकास सरल स्वाभाविक ढंगों से 
ही करता रहा है। वैज्ञानिक और बौद्धिक मतवादों की विभीषिका उस- 
को जीर्-ज्वर की तरह ग्रस्त कर सकती है । 


अभिव्यञ्जनावाद 
अभिव्यञ्जनावाद के प्रवत्तेक बेनेडेटो क्रोचे हैं। इनका जन्म इटली में 
हुआ था । उन्‍नीसवीं शताब्दी की भौतिकता 'के विपरीतआत्मा की सत्ता 
की प्रतिष्ठा करना इनका लक्ष्य था। अतः वंस्तुत: ये आ्रात्मवादी दाशैनिक 
थे । और इनके विवेचन का क्षेत्र मूलतः श्राध्यात्मिक था। इनका प्रसिद्ध 
ग्रन्थ 'ऐस्थेटिक' (&०४५॥७ ६0) है। 


आत्मा की क्रिया-विधि के प्रसंग में वे कला-सूष्टि के सिद्धान्त का 
भी प्रतिपादन करते हैं । उनका मन्तव्य निम्न प्रकार है :--- 


आत्मा की क्रियाओं को दो भागों में विभकत किया जा सकता है--- 
[१] विचारात्मक और [२] व्यवहारात्मक । व्यवहारात्मक क्रिया के दो 
रूप-- आथिक और नैतिक हैं । इसी प्रकार विचारात्मक क्रिया को भी 
( जिसमें समस्त मानव-ज्ञान झा जाता है ) दो खण्डों में विभक्‍त किया 
गया है--प्रथम खण्ड कल्पना-प्रसुत श्रौर दूसरा! तके-जनित होता है । 
जगत्‌ के नाना रूपों और व्यवहारों का इन्द्रियों द्वारा जो संवेदन आत्मा 
तक पहुँचता है उसे कल्पना की सहायता से जब बिम्ब रूप से 
अन्त:करण में उपस्थित करते हैं तो हमें सहजानुभूति ([70प्ां05 ) 
होती है। कला-सृष्टि की मूल-प्रक्रिया यही है। इसके विपरीत जब तके- 
वितर्क से प्राप्त-संवेदनों की तुलना, वर्गीकरण और नियम्र-निर्धा रण करते 
हैं तब विचार ( (!0708998 ) बनते हैं, जो दर्शन एवं विज्ञान के उदय 
के कारण हैं। कोष्ठक रूप में उक्त विभाजन को इस प्रकार रखा जा' 
सकता «है *...... 
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आ्रात्मा की क्रियाएँ 


[१] विचारात्मक ज़ियाएँ [२] व्यवहारात्मक क़ियाएँ 


| 
| | | ] 
(0) कल्पना-प्रसृत () तकं-जनित (7) आथिक (१) नैतिक 
जैसा कि अ्रभी कहा-आत्मा की उपरिलिखित क्रियाओं में से कला 
का सम्बन्ध कल्पना-प्रसूत-क्रिया (स्वतः-प्रकाशित ज्ञानोत्पादिका भी इसे 
कहा जा सकता है ) से ही है। जब हमारी शअात्मा के संसर्ग में कोई 
बाह्य पदार्थ आता है तो स्वतः-प्रकाशत ज्ञान के रूप में 'कतिपय अरूप 
भंकृतियाँ ( संग्दन ) पैदा होती है। उक्त अरूप भंकृतियाँ कल्पना 
( जो कि आत्मा की एक सहज दाकिति है ) के सूक्ष्म साँचे में हलकर 
सूक्ष्म रूप से भीतर ही भीतर 'श्रभिव्यड्जित' होती हैं। क्रीचे की दृष्टि 
में यह आ्रान्तरिक एवं सूक्ष्म अभिव्यञ्जना या रूप-विधान ( इसीको सह- 
जानुभूति नाम दिया गया है ) ही कला की दृष्टि से सब कुछ है; इसी 
का महत्त्व है। अरूप भंकृतियों का कल्पना के साँचे में हलकर भीतर ही 
'भीतर उपस्थित होना ही कला है और सौन्दर्य है। यह एक आध्यात्मिक 
क्रिया है। अब सहजानुभूतिरूप सौन्दर्य से जन्य आनन्द की अनुभूति 
'होतो है; जिसे शब्द, रंग और रेखा आदि प्राकृतिक तत्त्वों की सहायता 
'से अनूदित किया जाता है । इसी का फल काव्य, चित्र आदि कला- 
कृतियाँ हैं । 

उपय्‌ क्‍त कथन का यदि विश्लेषण किया जाय तो कला-सृष्टि की 

प्रक्रिया को पाँच सोपानों में विभकत कर सकते हैं :-- 
' () पदार्थों के आत्मा के संसर्ग में आने पर आत्मा में अरूप- 
अंकृतियों ( या संवेदनों ) का उठना। (ये संवेदन स्वतः 

प्रकाशित ज्ञान रूप होते हैं ) | 
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() भंकृतियों का कल्पना के साँचे में ढलकर समन्वित होना या 
अभिव्यड्जित होना। ( कल्पना में मू्त-विधान होना या 
सहजानुभूति होना ) 

(॥) सहजानुभूति से सौन्दर्य-जन्य आननन्‍दानुभूति का होना । 

(४) इसी आनन्दानुभूति का शब्दादि प्राकृतिक तत्त्वों ढारा अनु- 
वाद । 

(ए) इस प्रकार अनूदित कलाकृति का प्रस्तुत होना । 

ओचे द्वारा प्रतिपादित उपयुक्त आत्मा की क्रियाओं से कला- 
सम्बन्धी निम्न सिद्धान्त सामने आते हैं :-- 

१. अभिव्यञ्जना की सहजानुभूति है। सहजानुभूति ही सौन्दर्य है, 
और सौन्दर्य ही कला है, जिससे कलाकृति का जन्म होता है । अर्थात्‌ 
“अभिव्यञ्जना -- सहजानुभूति +-सौन्दय-- कला । 

इस फाम ले के स्पष्टीकरण के लिए 'सहजानुभूति के तत्त्व पर पुनः 
दृष्टिपात करना अच्छा होगा :--- 

() आत्मा में श्ररूप भंकृतियों का उत्पन्न होना, उठना । 

() अरूप भंकृतियों का भ्रात्मा की सहज-शक्ति कल्पना द्वारा बिम्ब 

रूप में होकर अभिव्यड्जित होना । 
(४) इस अभिव्यञ्जना के होते ही कलात्मक सौन्दर्यरूप सहजानु- 
भूति (॥08प/07 ) होना । 

मन और बुद्धि, अन्त:करण की दो शक्तियाँ कही जा सकती हैं जो 
अपने-अपने हिस्से के विभाजित-कार्य करती हैं । मन कल्पना“कर मकतों 
है, निर्णय करने की क्षमता इसमें लहीं । निर्णय का कार्य बुद्धि के सुपुददे 
है | संकल्प, विकल्प, इच्छा, स्मृति, श्रद्धा, उत्साह, प्रेम आदि मन के 
गुणा अथवा धर्म हैँ । सार-अ्सार का विचार करके निइचय करनें वाली 
'इन्द्रिय बुद्धि है । 

क्रोचे की सहजानुभूति मन की क्रिया--कल्पना-का परिणाम है जो 
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कला का बोध-पक्ष है; बौद्धिक ज्ञान से इसका सम्बन्ध नहीं । श्रौर विचार 
बुद्धि की क्रिया--तर्क--का बोध-पक्ष है। भ्रतः सहजानुभूति और विचार 
में स्वाभाविक भेद है। वह बौद्धिक ज्ञान से स्वतन्त्र है। सहजानुभूति 
श्रात्मा को परिपूर्ण चित्र प्रदान करती है; जबकि विचार आत्मा के ज्ञान- 
भण्डार में एक तथ्यमात्र की व॒द्धि करके रह जाता है। 

सहजानुभूति के तत्त्व के विश्लेषण से तीन तत्त्व हाथ श्राते हैं--- 
वस्तु या भाव, काल्पनिक श्राकार और अभिव्यञ्जना । वस्तु के बिना 
काल्पनिक आकृति सम्भव नहीं तो भी क्रोचे ने वस्तु या भाव को कला में 
विश्ञेष महत्त्व नहीं दिया, क्योंकि वस्तु काल्पनिक आकृति के बिना 
सौन्दर्य-भावना को जागृत करनें में असमर्थ है तथा सहजानुभूति या 
सौन्दर्थ भावना आकृति-प्रधान ही है। अधिकांश विद्वानों ने कोचे द्वारा 
वस्तु या भाव की इस उपेक्षा को उचित नहीं बताया। उनका प्रधान 
आक्षेप यह है कि वस्तु के बिना आकार की कोई सत्ता ही नहीं होती, 
तब फिर वस्तु या भाव का महत्त्व क्‍यों नहीं ? 

क्रोचे की दृष्टि में भाव या वस्तु का निषेध तो नहीं है परन्तु आकृति 
ही रस-सञ्चार में प्रमुख होने से गोौरवास्पद हो सकती है। इसके साथ 
उसकी यह मान्यता है कि वस्तुतस्तु वस्तु श्रौरआकृति में भेद ही नहीं 
हैं। वस्तु या भाव सत्ता रूप से अन्तस है तो आकृति उसका बाह्य । कला 
की दृष्टि से वस्तु या भाव आकृति से निरपेक्ष नहीं रह सकते। 

आचार्य शुक्ल ने क्रोचे की इस भावहीनता पर तीज्र प्रहार किया 
है--“इटली-निवासी ओचे ने अपने 'अ्भिव्यंजनावाद' के ।नरूपरा में बड़े 
कठोर आग्रह के साथ कला की अनुभूति को ज्ञान या बोध-स्वरूप ही माना' 
हैं। उ होंने उसे स्वयं-प्रकाश-ज्ञान (उशप्रांप्र० ) प्रत्यक्ष-ज्ञान तथा 
बुद्धि-व्यवसाय-सिद्ध या विचार-प्रसूत-ज्ञान से भिन्‍न, केवल कल्पना में 
आई हुई वस्तु-व्यापार-योजना का ज्ञान-मात्र माना हैं। वे इस निरपेक्षता 
को बहुत दूर तक घसीट लें गये हैं । भावों या मनोबिकारों तक को उन्होंने: 
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काव्य की उक्ति का विधायक अ्वयव नहीं माना है। पर न चाहने 
पर भी अभिव्यञ्जना या उक्ति के अ्रनभिव्यक्त पूर्वरूप में भावों की 
सत्ता उन्हें स्वीकार करनी पड़ी है। उससे अपना वे पीछा नहीं छुड़ा सके 
हैं ।-..( आचार्य शुक्ल-साधारणीकरण और व्यक्तिवचित्र्यवाद') 

वस्तु और आकृति के बाद आती है अभिव्यम्जना। वस्तु या भाव 
के कल्पना द्वारा आकृति धारण करते ही अ्रभिव्यञ्जता और सहजानु- 
भूति एक साथ ही उदित हो जाती हैं, जिससे ,उन दोनों का तादात्म्य 
ही प्रकट होता है। क्रोचे कहता है--[फ्र३ 00638 ए7०वपर०७वे 
रा ६08 0067 80 6 8७76 उंच्लाॉ॥006 92800प86. 
069 &/'8 7060 (छ० 006 0767-46 ४१०४०: 

सहजानुभूति के सम्बन्ध में इतनी बात और ध्यान रखनी चाहिये कि 
वह सम्वेदन या इन्द्रिय-बोध नहीं हैं। यह ठीक है कि इन्द्रिय-बोध के 
बिना सहजानुभूति सम्भव नहीं, तो भी उन दोनों के बीच कल्पना-शक्ति 
की कार्य-कुशलता झआवश्यक है। पहिले कल्पना के सहारे बिम्ब की 
अ्भिव्यञजना होती है, तब सहजानुभूति का उदय होता है । व्यवहारत: 
यह उद्भूति युगपत्‌ है। इन्द्रिय-बोध तो सभी को होता है परन्तु सहजा- 
नुभूति प्रतिभा, शक्ति या कवि-व्यापार वाले को ही होता है। भ्रतएव 
वही सौन्दर्य है और कला है । 

२. पूर्णतया सफल अभिव्यञ्जना ही अ्भिव्यम्जना होती है। असफल 
या कम सफल अभिव्यञ्जना नहीं होती, वह ॒विकारमात्र है। श्रत: घटिया 
अभिव्यञ्जना न होने से बढ़िया श्रभिव्यअझजना भी सम्भव नहीं । अभि- 
व्यञ्जना ही कला है, इसलिए कला में भी घटिया, बढ़िया नहीं हो 
सकता । इसका पर्थ हुआ कि कला में या सौन्दर्य में उत्तमाधम- 
मध्यम का कोटिक्रम सम्भव नहीं। क्रोचे कला के वर्गकरण का 
विरोधी है । 


३ जब अभिव्यञ्जना, कला या सौन्दर्य में कोटि-क्रम सम्भव नहीं,. 
वह अपने आपमें एकमात्र रूप से पूर्ण है तो :--- 
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[क] अलंकार और अलंकाये का भेद भी सम्भव नहीं । इसी दृष्टि 
से अलंकारों की गणना और उनके भेदोपभेद करना भी 
निरथ्थक है । 

[ख] शैली और कवि-व्यापार आ्रादि पर जोर देने वाले सिद्धान्त 
भी अतात्तविक हैं । 

[ग] और इस हेतु से भी काव्य में अभिव्यञ्जना से व्यतिरिक्त 
वस्तु का भी कोई महत्त्व नहीं | इसके अतिरिक्त काव्य-वस्तु 
अपने आप में निष्किय एवं जड़ है। उसके सन्निकर्ष से 
उत्पन्न होने वाली भ्ररूप भंकृतियाँ भी आकारहीन होने से 
कोई विशेषता नहीं रखतीं । जब वे कल्पना के योग से अभि- 
व्यवत हो जातीं हैं अभिव्यञ्जनास्वरूप ही होकर कला में 
समाहित हो जातीं हैँ। इसलिए काव्य में वस्तु को पृथक्‌ 
करके देखना उचित नहीं । 

४. श्रभिव्यञ्जना कला है। उसका श्रनुवाद कलाकृति है। अतः 
कला और कलाकृति में स्पष्ट भेद है। अस्तु ! 

झ्रव एक उदाहरण से कोचे द्वारा प्रतिपादित कला-सृजन की विधि 

की प१रख भी देख लेंनी चाहिए । निम्न पद्म के कर्ता श्री ब्रह्मानन्द जी के 
'सामने--सांसारिक जन का भक्ति-विमुख हो जीवन को व्यर्थ गँवाने-- 
“का तथ्य रहा होगा। यह एक परिस्थिति है जिसके संसर्ग से कवि की 
श्रात्मा में श्रूप-फंकृतियों का उठना स्वाभाविक है । अतः कह सकते हैं 
कि इस भ्रकार का भाव स्वतः-प्रकाशित होने वाला ज्ञान है। यह ज्ञान 
'कल्पना के सुक्ष्म ताने-बाने में आकर कवि के मानसपटल पर बिम्ब रूप 
से छा गया होगा, श्रभिव्यक्त हुआ होगा, जिससे कवि को एक सहजानु- 
भूति (॥70पएं६07 ) हुई । जो उसकी कला काआधार बन गई। 
आधारप्राप्तिर्प सफलता ही सौन्दर्यानुभूति है। उसको स्थूल शब्दों में 
“इस प्रकार प्रस्तुत किया गया :--- 
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ऐरी सखी | बतला दे मुझे पिय के मन भावन की बतियाँ ॥ 
गुन-हीन, सक्ञीन शरीर मेरा, कुछ हार-सिंगार किया भी नहीं ।। 
रस-प्र म को बात न जानू कछू मेरी कॉपत्ति हैं डर से छुतियाँ ॥ 
प्रिय अन्दर सहल बिराज रहे घर काजन में ज्िपिटाय रहो | 
पल एको घड़ी नहिं पास गईं बिरथा [सब बीति गई' रतियाँ ॥ 
'पिय सोइत ऊँची अटारिन पे, जहँ जीव प्रनद की गम्य नहीं | 
किस मारग जाय मिलों उनसे, किस भाँति बनाय लिखों पतियाँ ॥ 
निज स्वार्थ का संसार सभी, अरब प्रीति करों काले मन में । 
ब्रह्मानन्द तेरा हितकार पिया जग भीतर और नहीं गतियाँ । 
यह आवश्यक नहीं कि कवि-कल्पना में जो कला की सूक्ष्म अभि- 
व्यक्ति हुई है उसे अनिवार्य रूप से शब्दों में या अन्य किसी भौतिक 
उपकरण में प्रस्तुत किया जाय । परन्तु जब वह इस प्रकार भौतिक रूप 
धारण करती है तो निसमेत: उसमें कला-सौष्ठव होना ही चाहिए । 
'काव्य-कला के स्थूल परीक्षकों की दृष्टि में इस छन्द में 'समासोक्ति' 
अलंकार है । “प्रभु-भक्ति न कर सकने पर ग्लानि फिर तद्विषयक 
जिज्ञासा” यह प्रस्तुत है। इसका कथन इस प्रकार हुआ है कि जिससे 
“पत्नी की, प्रियतम के साथ रमण के अ्रवसर खोकर पदचत्तापजन्य 
विलास की उत्कष्ठा का भी स्फुरण हो जाता है। वातावरण की 
अन्विति के लिए-सखी की उक्ति सखी के प्रति--की उद्भावना भी 
मनोरम बन पड़ी है। ध्वनि-परीक्षक इसकी शू गार रस व्यंग्यता पर 
मुग्ध हो सकते हूँ । कहने का अभिप्राय यह है कि कवि की ग्रभिव्यञ्जना 
अभिव्यञ्जना है तो कला-कृति में कोर-कसर की ग जायश नहीं । 
हमने देखा कि काव्य की आत्मा का प्रश्न हमारे यहाँ इस 
लिए उठ खड़ा हुआ कि उसका सही लक्षण किया जा सके । विभिन्‍न 
श्राचारयों मे विभिन्‍न प्रकार के मत व्यक्त. किये । यही नहीं, पास्चात्य देशों 
में भी काव्य के विषय में अ्ररस्तु के समय से विवेचन होता चला आया 
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है। इन सभी विवेचनों का केन्द्र काव्य के बाह्य और आशभ्यम्तर तत्त्व 
ही रहे । किसी ने बाह्य तो दूसरे ने आभ्यन्तर तत्त्वों प्र जोर दिया । 
परन्तु इतना तो स्वीकार ही करना पड़ता है कि जब विभिन्‍न तत्वों में 
सर्वोपरि एक तत्त्व को खोजा जायेगा तो आराभ्यन्तर तत्त्व को ही स्थान 
मिलेगा। उनमें भी 'रस' की विशेषता है, क्योंकि काव्यमात्र का लक्ष्य 
ग्रानन्द की ही प्राप्ति है, और आनन्द ही 'रस' है। इसलिए पौरस्त्य और 
पारचात्य, सभी की व्यास्याएँ निरर्थक हो जाती हैं । यदि यह मान लिया 
जाय कि काव्य में प्रभविष्णुता या रपसानुभूति एवं रसाभिव्यक्ति का 
तत्व आवश्यक नहीं, तब फिर क्यों न यह स्वीकार कर लिया 

जाय कि काव्य की श्रात्मा या काव्य की मूलशक्ति 'रस में ही 
केन्द्रित है ? 

देखने से ज्ञात होता है कि रस की इस सर्वोपरि महत्ता को सभी 

आलोचकों ने परखा है, और माना भी है। तदपि व्याख्याकारों में जो 
मतवैभिन्य पाया जाता है उसका कारण दृष्टिकोश या अवलोकन की 
दिशा की भिन्‍नता है। जिस प्रकार विभिन्‍न दिशाओं से देखने पर एक 
ही व्यक्ति अ्रनेक रूपों में भासता हुआ भी अपनी मूल सत्ता में 'बही' 
रहता है भौर उसकी मूल सत्ता प्रभावशाली रूप से कायम रहती है उसी 
प्रकार काव्य में रसाभिव्यक्ति की केन्द्रिक चेतना असन्दिग्धरूपेण सर्वा- 

तिक्रान्तवतिनी है; चाहे काव्य की बह्याभिव्यक्ति विभिन्‍न रूपों श्र रंगों 

में कितनी ही भिलमिलाती रहे । यह तथ्य सभी को मानना पड़ा अतः 

रस को साथ लेकर ही अपने विवेचन को पूर्ण बना सके । 

अलंकारवादियों ने रसवदादि के रूप में रस को स्थान देकर अपनी 
अपूर्याता को पूरा करना चाहा तो इधर कुन्तक ने रस की व्यापक महत्ता 
को सोद्घोष स्वीकार कर रही-सही कमी पूरी कर दी-- 
निरन्तररसोद्धारग मंसोन्द्य निभरा: | 
गिर: कवीनां जीवन्ति न कथामात्रमाश्रिताः: ॥ 
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“कवियों की वाणी इसके कारण ही जीवित रहती है, कथामात्र 
के आश्रय से नहीं ।” ध्वनिकार का काम तो रस के बिना चल ही कैसे 
सकता था ! उन्होंने 'रस-ध्वनि' को अपने यहाँ सर्वोच्च श्रासन प्रदान 
किया । अतएव वे कवि को रसमय रूप के प्रात हिदायत कर गये हैं :-- 

ब्यंग्य-भ्यव्जकभावे5स्मिन्वि विधे सम्भवत्यपि । 
रसादिमये एकस्मिन्‌ कवि स्यादवधानवान || ध्वन्यालोक 
रस की नव-जीवन-प्रदायिनी शवित को वे भला कैसे भूल सकते थें- 
काव्य में रस-सिज्चन से पूर्व-दृष्ट-अर्थ भी नया रूप धारण कर लेते 
हैं, जैसे वसन्‍्त में वृक्ष नये-नये दिखाई पड़ने लगते हैं ।” 
इृष्टपूर्वा अपि हार्थाः काब्ये रसपरिग्रहात । 
सर्वे नवा इवाभान्ति मछुमास- इच दर सा: ॥ 

इसी प्रकार अभिव्यञ्जनावादियों के सामने भी काव्य के परम लक्ष्य 
की समस्या रही; उनका उद्धार भी रसाश्रय से ही होता है । देखिये 
“काव्य में ग्रभिव्यज्जावाद” के लेखक श्री सुधांशु जी क्‍या कहते हैं--- 
“काव्य के लिए सहजानुभूति ही सब कुछ है, उसमें बुद्धि का व्यायाम हो 
जाने पर वह काव्यकार और पाठक--दोनों के लिए एक समस्या उपस्थित 
कर देता है। जिस काव्य में रस-पज्चार की .प्रकृत क्षमता नहीं, वह 
भारतीय दृष्टि से ही नहीं, योरुपीय दृष्टि से भी हेय है ।” 

कविता का लक्षण करते हुए ,आझ्राचार्य शुक्ल ने तो रसानुभृति के 
आनन्द को मोक्ष के आनन्द के समकक्ष बताते हुए रसदशा का विधान 
ही कविता का परम लक्ष्य माना है :--- 

“जिस प्रकार आत्मा की मुक्तावस्था रसदशा कहलाती है, हृदय की 
इसी मुक्तिसाधना के लिए मनुष्य की वाणी जो शब्द-विधान करती आ्राई 
है उसे कविता कहते हैँ ।” 

रीतिवादी आचार्य यद्यपि काव्य की बाह्य साधना के पक्षपाती थे तो 
भी गुणों के सहारे उनकी भी रस तक पहुँच हो गई । 


२३४ काव्य के वाद 


दताब्दियों पूर्व नाठ्याचायें भरत ने जिस 'रस' की निष्पत्ति का 
प्रतिपादन किया था वह आज भी नित्य नवीब और पुरातन विचार- 
घाराओं की लहरियों से ऊपर उठकर काव्यलोक में गद्भाजल की तरह 
महत्त्व के साथ प्रवाहित है । पूर्व, पश्चिम में अभी तक रस-वाद का 
स्थान ले सकने वाला कोई भी साहित्यिक सिद्धान्त आ्राविष्कृत नहीं होः 
सका है । एक विद्वान का कथन है---/इसी भाव-पक्ष की भित्ति पर 
रसवाद का जो निर्माण-कार्य हुआ है, वह विश्व-साहित्य में अपने ढंग 
की एक ही वस्तु है ।” . 
अन्त में श्रीकप्ठचरित के रचयिता की बारी में रुस-स्तुति के साथ 
यह प्रसंग समाप्त करते हैं :--- 
तेस्तेरलंक्तिशतेरवतंसितो5पि 
रुढ़ोमहत्यपि पदे छतसोष्ठवो5पि । 
जून बिना घनरसग्रसराभिषेक 
काव्याधिराजपदमहँति न प्रबन्धः ॥। 
“सैकड़ों श्रलंकारों से शोभित, उच्चपद पर प्रतिष्ठित-और सौष्ठव- 
शाली होता हुआ भी प्रबन्ध सान्द्र-रस-धारा अभिषेक के बिना काव्या- 


घिराज पदवी नहीं पाता 


